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DEL PACTISME MEDIEVAL AL CONTRACTUALISME MODERN 
Introducció: Dues hipdtesis sobre la relació entre 
pactisme i contractualisme 
En el Ilibre 11 de la seva celebre obra L a  tradició catalana, mossen 
Torras i Bages fa una presentació de les formes de pensament que el1 con- 
sidera que han infltiit més en la mentalitat del nostre poble, les quals, arti- 
culades conjuntament, configurarien el substrat ideológic de la nació 
moderna. En el capítol quart de I'esmentat Ilibre, s'exposa l'obra del mestre 
Francesc Eiximenis O.F.M., el destacat polígraf gironí que escrigué, a les 
darreries de I'Edat Mitjana, un dels més grans tractats de ciencia política i 
d'altres ciencies que mai s'hagi escrit a Europa.' El bisbe de Vic, en el capí- 
tol esmentat, ens n'ofereix un resum que inclou comentaris de propia refle- 
xió, com és usual en aquest gran socióleg i assagista católic de principi de 
1. Sobre la vida i obra de P. Eixinrenis cfr M R K T l  DE BARCELONA (1932) i D. VIERA (1980). 
Quanr a la importancia del seu pensament, maiauradament avui encara Rairehé ipnorat perla 
. 
ciencia palitica i social anglosaxona, predominant en rnedis universitaris, ens iirnitarem a adduir 
i'autoritat de To-Us CXKRERAS I ARIAII, que recull i'opinió, no rnenys autoritzada, #EDUARDO oe
MNOIOSA. quan afinna: -A Calalunya 1; l i t e m r u r a ~ ~ o s ~ ~ c ~ - ~ o l i t i ~  iragué rambé bomzpotida 
com hojust~iquen, enmaltrerpmduccionc. el lraclal 'DeRilegiminePHncipum'de ln/crnt Fra 
Pere dXragó, compacr enlre 1355 i 7358, i el Xegimenl de la Cosa Pública'de Fra Francesc 
Eixinzenis, que ho fou I'any 1383, i hom ha qualr/iical de /mil el m& rcsaonal de la literatura 
lml6gicopoIitica a Erpanya durant IEdat Mirjana.. ( C m n ~ m ,  1931). 
segle que tant ha marcar el pensament posterior del nosrre país.2 Un 
d'aquests comentaris és  el que ha motiva1 aquest treball i, per aix6, 
comensarem exposant-ne el sentit. 
En I'apanat V del capítol citat, Torras i Bages exposa la doctrina eixi- 
meniana del pacte entre prínceps i vassalls, la qual ens situa al cor mateix de 
la teoria política classica, puix que és precisament d'aital pacte d'on surten 
totes les formes d'organització política, de domini, de senyoria i de poder. El 
pacte obliga totes dues bandes: els senyors i els vassalls o, com diríem en 
llenguatge inodern, els governants i els govern4ts; per tant, aquests últims 
només tenen I'obligació d'obeir, en paraules del iilateix Eixiinenis, s... en ~6 
que no és contra Deu e en $0 que rahonablement és estatut e ordena1 entre 
ells.. Heus ací, segons el bisbe de Vic, la doctrina que el cristianisme ha 
observar des del principi, la qual, al seu entendre, equival ea lapractica del 
constitucionalisme més rigods~. Ara bé, per més que fins a cert punt sigui 
cen que la idea cristiana inedieval del pacte de senyoria es pot assemblar 
forinalment a les constitucions en els estats moderns, les quals són pactades 
i obliguen tant els governats com els governants, se'ns acudeix el dubte 
següent: no esta implicada en el constimcionalisme modern una teoria polí- 
tica prou diferent de la doctrina cristiana medieval, que fa inapropiat d'iden- 
tificar I'antic pacte amb la consutució en sentit modern? 
Torras i Bages, endui pes l'euforia progressisra i modernista que el 
caracteritza, en tot moment ens presenta I'escriptor medieval com un home 
d'idees molt avancades i, al seu parer, -consemblants a les del famósfildsof 
de Ginebra [es refereix a J.  J. Roiisseaiil en l'explicació delpacte social.. 
Peró, nogensmenys, en aquest punt el1 mateix introdueix una reserva 
imponant quan diu que "després d'una atenta reflexió es ueu la infinida 
diferencia que va de I'un a l'altre~. Segons la seva opinió, és propi d'Eixi- 
menis el respecte a la veritat filosbfica i histbrica, immensament superior al 
de Rousseau, de  qui critica el convencionalisme i I'antinaturalisme. 1 és 
aquí on formula la frase que donara peu a La nostra primera hipotesi de 
treball, la qual diu així: .El nostre escriptor [Eiximenisl reconeh i altament 
proclama la naturalesa social dels homes, els auantatges i necessitats de la 
riida comuna; per el1 elpacte és sols el dretpositiu, no l'origen del dret com 
per Rousseau; és la fonnu, no la substancia..j (p. 347) Si aital asseveració 
2. Sobre aquesta qüestió, vegeu PeRez FR~NCESCH, J. L.: L'E~gl@sia i elRegionnltime, i 
altrcsrezrus (ISS7-IS99), en concrrt, Pestudi que encapcala el rrculi de I'edició. 
3. Les citncions sobce I'obra del Dr. Torras que apa rekn  en aquest treball corresponent 
a I'edició de I'iiny 1924. 
resulta ésser certa, tindrem que, en  el primer cas, hi ha autonomia de la 
llei respecte al pacte, mentre que, en I'altre cas, la llei li és heterdnoma. 
Aquesta primera hipdtesi es complementa amb una segona que obte- 
nim d'una altra afirmació del Dr. Torras quan, en un parigraf posterior del 
seu capítol i en nota a peu de plana, ens invita a comparar el pacte eixi- 
menii, que el1 qualifica de .generador de la vera llibertatpolítica del Mig 
Temps., amb se1 contracte social de Rousseau, pnncipi de 1'il.lustrat despo- 
tisme de l'estat modern-; contracte, diu, q u e  caractentza bé son autor amb 
les següentsparaules: Toutes les cclauses (du contrat) se raménent a uneseule, 
sauoir, l'uliénation totale de cbaque associé, avec touts ses droits, a la com- 
munauté, chacun se donnant tout entier, te1 qu'il se trouue actuellement fui 
et toutes ses forces dont les bien7 qu'ilpossede fonlpavlie.. (p. 350) La pregunta 
podria, dones, formular-se de la manera següenr: és cert que el pacte eki-  
meni2 genera Ilibertat, mentre que el pacte de Rousseau la treu? 
Fonnulades totes dues hipdtesis, caldri tenir en compte el següent: 
essent ambdós conceptes que es comparen d'una o altra manera a la base 
dels fonaments conceptuals de i'organització política, haurem dadmetre, en 
cas que es confirmi el que pressuposem, que hi ha una ruptura entre el 
caracter de I'Estat modern i la natiiralesa del que en  el pensament cristii 
medieval s'entén per cosapública. 
A efectes prictics i per a aquesta investigació, adoptem el criteri 
d'anomenar pacte a la institució medieval i al concepte eiximenia, deixant el 
t e m e  contracte per a la idea moderna exposada per Rousseau, per tal de 
comparar un i altre concepte. Tots dos autors (com també llurs comentaris- 
tes) empren indistintament aquests dos termes, i encara altres que s'hi afe- 
geixen, com ja veurem. Per tant, es tracta, per pan nostra, d'una mera dis- 
posició rnetddica. En canvi, els mots derivats, com són paciisme i 
contractualisme, mantindran llur sentit habit~~al  i ens remetran a contextos 
histdrics diferents. 
Aquest treball estudia primer la doctrina medieval del pacte, i 
l'emmarca dins de dues grans teories crtistiünes medievals: la teoria del 
poder i la teoria de la llibertat primordial de i'home i de  la seva pcrdua. 
Després, exposa la concepció ekimeniana del pacte de senyoria amb rela- 
ció al perill del seu trencament i amb relació a la teoria de la Ilei. Finalment, 
per a acabar de situar aital concepte en el marc tebric al qual pertany, ofe- 
reix alguns elements de dues grans teories que li serveixen de  base i 
n'expressen, cadascuna a la seva manera, els principis: la teoria medieval 
de la naturalesa i la teoria bíblica del pacte. Donem prioritat a aquesta pan 
pel fet d'ésser la menys freqüentment tractada pels estudis socioldgics i, per 
tant, la més desconeguda, generalment, en  I'imbit de les ciencies socials. 
En segon Iloc, s'exposen alguns punts de la teoria contractual de Rousseau 
que són pertinents a aquest estudi comparatiu. Com a cloenda, s'apunten 
algunes conclusions provisionals que ens permetran de inatisar l'hipbtesi de 
ueball formulada al principi. 
I. Delpacfisme medieval 
1. 1. Sobre la teoria delpoder 
El pacte medieval, tal com es menciona al llarg de l'obra de Francesc 
Eiximenis," és "unpacte de senyoria. pel qual una coinunitat es compromet 
a obeir un senyor o giup de governants elegits per aquella (sic), i aitai sen- 
yor o gmp de governants es comprometen, recíprocament, a servar les lieis 
i els costums que en aquel1 conveni s'expliciten i s'estableixen, amb les limi- 
tacions que s'escauen. El pacte de senyoria fixa els Iímits d'aital obediencia 
i n'assenyala les condicions. El concepte de senyoria, com diu Eiximenis, 
pot aplicar-se a una persona individual, com és el cas deis monarques, o a 
persones col~lectives, com és el cas de les anomenades repúbliques. La sen- 
yona, doncs, equival a alló que awi  anomenernpoder. Per tant, com que el 
pacte és un pacte de senyoria, la doctrina del pacte s'enquadrari, concep- 
tualment, dins la teoria del poder. 
2. 1. 1. Del poder o senyoria 
L'abast d'aquesta teoria en el pensament eixiinenia és amplíssim i els 
seus enfocaments conceptuals han estat discuuts impiiament pels estudiosos, 
els quals, unanimement, no han dubtat a iinputar-li una coinpleta teoria del 
poder (PELÁEZ, 1993; ESCOLA, 1994). Prenent aquest concepte en el seu sen- 
tit més ampli, es pot dividir, segons Eiximenis, -en tres maneres o especies de 
senyoria: la primera sbpella divinal; la segona, angelical; la terca, humanal". 
És interessant posar en relleu com I'obra eiximeniana, malgrat que la con- 
servem només en estat fragmentari, desenvolupa aquestes tres parts: la pri- 
mera, en els volums de més contingut teológic, sobretot el primer de Lo 
Crestia, on es parla del poder en I'iimbit ontologic, tal com l'expressa la 
4. La reorka ekirneniana del pacte de srnyoriv es roba principalmenr exposada en el lli- 
bre XiI de la Feva gnn  obn,  escrita a I'estil de les summes medievals i anomenada Lo CmsNa. 
Podeu consultar-ne una selecció de textos a cura ~ALBERT HAUF (Ed. 62, Barcelona, 1983). 
Aquesrs 6s I'edició que citnrem al llarg d'aqurst treball. 
senyoria del Verb diví en el món; la segona, en el Llibre dels angels, els 
quals, segons Dionís Areopagita en la seva Jercrrquia Celestial, són les ener- 
gies (gr. dynameis) mitjancant les quals Déu es manifesta i, per tant, els 
executors o insuuments de la seva política cosmogdnica. La tercera, en I'obra 
política stricto sensu, a la qual, sobretot, ens referiretn en aquest treball i 
que uobem, principalment, en el llibre XII de Lo Crestia, que inclou el cele- 
bre Regiment de la cosa pública, i tan1b6 en I'opuscle anomenat Doctrina 
compendiosa. Considerant id successió d'aquestes tres parts i llur coherent 
articulació, ens atrevim a afirmar que I'obra del nostre menoret pot ésser 
tinguda per un vdst tractat de ciencia i teologia política; fet, aquest, que no 
ens ha de sorprendre en un clergue franciscl que encarna exemplarment 
el compromís polític característic del seu orde, nodrit directainent per I'aguc 
tinisme i el tomisme més ortodoxos.5 
Si ens situein directainent en el pla del poder huma, que és I'íinic 
que consideren les teories polítiqries modernes i, per tant, el que en aquest 
treball tindrem en compte, veurem com el menoret gironí el subdivideix en 
tres aspectes. Diu així: "la ter@ s q o r i a  és humanal, e aquesta &pa?tiduper 
tresparrs, $o és,per natural, per esperitual, eper civil o temporal ... -6 Aquest 
tercer aspecte, el poder temporal, és l'únic que avui habitualment conside- 
rem poder. El pacte de senyoria se situa dins del seu ambit, pera cal adver- 
tir, ja des d'ara, que, per a entendre aital institució de manera correcta, no es 
pot abstreure totalment dels altres aspectes o nivells del poder, puix que 
I'univers conceptual al qual pertany els inclou tots plegats i no admet, per 
pnncipi, la consideració de la política en el sol 3nlbit huma i temporal, com 
els moderns estein, des de Maquiavel, acostumats a fer. Caldri, doncs, recor- 
dar en tot mornent que el poder huma temporal no és altra cosa que 
l'aspecte mes inferior i contingent de la política en el pensament cristii 
medieval i que, per tant, les qüestions polítiques, con1 poden ésser les refe- 
rents al pactisme, seran sempre relatives respecte d'altres nivells del poder, 
5. Pera entendre la Figura i robra d'Eiximenis -com nmb6 la de Uull- no podem obii- 
dar ia significació intci.lecrual i política de I'orde francisc2 en la historia d'occident. Cal desia- 
car-ne, per una lbanda, el tannna ilemoctStic qrie li dona ei niatrk Fundador, Fnncesc il'Assis, 
i que ha conservar fins avui. Per alrn banda, i panicularinrnl pel que ia al seii paper en la 
Corona d'Aragó, fori I'orde predilecte dels moniirques i princeps de la Casa de Barcelona, tant 
pcr a piendrc'n co$isell con? pel. a vestir-ne els hibits. quvn s'esciiigué. Essent la dita Corona la 
niaxirna potencia politica d'occideni en aquella epoca, es lpot entendre el paper desr;icar que 
correspongibé a rin savi i respertat consellei com Eiximenis i la rica inlomiació que devia ser- 
vir-li de base en ia seva obra sociolc3gica i politica (Lói.e7;ho. 1746). 
6. Cfi xi1, 153 (cint per Eiins DE TEJADA, 1750, p. 150). 
i no podrien ser prou ben enteses amb els parhetres  conceptuals rnodeins, 
que peitanyen a la concepció política que amb tota propietat podríem ano- 
rnenar -estatal.t, la qual és filla dels plantejaments que absolutitzaren I'esfera 
del poder temporal. 
Considerat des d'una altra perspectiva, el poder, en la visió eixi- 
meniana, és de tres classes. Segons la primera, l'home posseeix les coses. 
Aquesta és i'única forma de poder temporal existent abans del que la doc- 
trina cristiana anomena -la caig~ida en el pecat original., edat primera que el 
nostre menot-et, seguint la tradició medieval i antiga, equipara a I'estament 
comú de I'hoine, quan aquest se suposa que viu en regim social de comuna. 
La segona classe de poder és -lapote.~tat que naturalment exerceix un ésser 
sobre un altre, com la delpare sobre el fill, el marit sobre la muller, o els 
angels superiors sobre els inferiog potestat, que durara el que duri l'ordre 
jerarquic del món-? La tercera classe és -elpoder daobligar un home a u n  
altre amb la facultut de castigar al desobedient, poder, aquest, que és fmit del 
pecat, i que éspr6piament el poderpolitic-.8 
La diferencia entre el poder natural i el que, seguint el terme emprat 
per Elías de Tejada, anonleriarem poderpolític, és que el primer pertany a la 
naturalesa de les coses i, per tant, davant dels seus preceptes no hi ha cap 
discussió ni negativa; el segon, en canvi, nek  sempre d'un acte voluntari, no 
obliga sinó en la mesura que lliureinent i voluntiriament fou creat i pot 
ésser discutit atenent-nos a les regles establertes en el moment del seu nai- 
xement. 
En darrer terme, ens cal destacar el fet clau de I'associació concept~ial 
del poder polític a la idea de pecat, la qual, intel.lectualment parlant, denota 
en la doctrina cristiana u11 estat de I'hoine que és posterior a la seva cai- 
guda. Aital associació, doncs, implica un estat anterior en  que no hi ha 
encara poder polític, en el sentit de dominació d'uns homes sobre els altres, 
tot i que en el dit estat hi hagi política, pero cal pensar que es tracta aquí 
d ' i~na política que és ben Iliiire de senyoria o de poder temporal i que 
només implica els altres nivells del poder que postula L'esmentada teoria 
cristiana. 
1. 1 .  2. De l'origenpactat delpoderpolitic 
El pensament polític cristii medieval afirma que tot poder és d'ori- 
gen diví, tal com repeteixen una i altra vegada les "Escriptures. i, par- 
7. C/r. Ei.ins mi Ti!nun, 1750, p. 151. 
8. CJr. XII, 493. Cit. a EL~AS »E TEJADA, ibidem. 
ticulannent, els Salms, tot recordant el sentit primer i etimologic de la paraula 
"poder., la qual denota la capacitar engendradora, I'ésser capac de crear. 
"Non estpotestas nisi a Deo., diu 1'~Epístola ls Romans,, (XII, 1). Per tant, 
les tres classes del poder o senyoria esmentades, la divinal, I'angelical i la 
humana, han d'ésser considerades tres nivells o hipóstasis d'una potestat 
única, aquella que, segons el pensairient cl2ssic aristotelic, contínuament 
genera, conserva i transforma el món. No ha de sorprendre, doncs, que des 
d'aquest punt cle vista, compartir per Eiximenis, no solamenr tots els poders 
justos i legítims provénen de D é ~ i  en última instancia, sinó també els injus- 
tos i tirlnics que, en la perspectiva universal propia de I'economia divina, 
acompleixen també una fiinció equilibradora amb relació al pecat (ESCOLA, 
1994). 
Ara bé, aquest enfocament de les coses, que amb rota propietat pot 
anomenar-se reocritic, puix significa que la forga (gr. katós 1 ve de Déu 
(gr. Theós), és perfectament compatible amb el pactisme més estricte, com el 
que, seguint la Iínia tomista, en tot moment va defensar el nostre Framen~r.~ 
Si, d'acord arnb el dit pensament, ens situem en el que es considera el pla de 
I'acció humana; és a dir, el pla d'allo que és social i també históric, és 
correcte afirmar que I'origen del poder polític rau en el pacte, entenent que 
el poder polític equival al poder temporal legítim. 1 aquest és un dels con- 
ceptes que el frare gironí assenyati amb més insistencia al llarg de la seva 
obra i el va desenvolupar ainb gran claredat en els capítols 156 i 157 del 
XII. És el que arnb rota propietat Elías de Tejada anomena la teoria de l'ori- 
gen .contractualistat, del poder politic (EL~AS DE TEJADA, 1950, p. 152) i que 
Eiximenis exposa lapidariament en aquests termes: "Totes les senyones del 
món foren en llur fundació primera paccionades eposades en cerispucles e 
ab ses lleis municipals~. La ulterior argumentació del francisca demostra que 
no pot haver-hi cap altre origen del poder polític i afirma repetidament la 
conclusió que, per tal que uns homes manin sobre els altres, és imprescin- 
dible I'acceptació volunraria de la senyoria per pan dels que hi estan sub- 
jectes. Per la claredat i la for~a dels seus arguments, Eiximenis ha estat reco- 
negut pels estudiosos com a un pactista radical. 
1% ha, pero, arguments en contra de i'origen contractual del poder 
polític que el nostre Francisca no pot ignoiar. El principal, segons ell, és que 
9. Cal desracai que la tradició pactista no so1;irnent és representada per Eiuimenis, ans 
és ben propia i característica de rot el pensarnent poiític i~icdieval, és a dir, aqucll pensarnent 
que anomenem classic i que és anrerior a les revolucions inonarquiques ahsolritistes que polí- 
ricamenr marquen la fi d'aqueil períodc i I'entiada en e! Reneixetiient (C~T.  M.F. Escoii, 1994). 
molts prínceps han aconseg~tit llur possessió per un suposat ius belli(dret de 
guerra). Pero, tal con1 explica Eiximenis, aixd és impossible perqué, quan es 
conquereix alguna possessió amb I'espasa o perla fo r~a  de les armes, no hi 
ha jutge per a donar o treure la suposada raó al vencedor; i recorda que, si 
bé Nernrod, Nabucodonosor, Alexanclre o l'imperi Rom2 tingueren gran pan 
del inón sota llur poder, aquests són precisament exemples de tirania i de 
mancanga de dret. Segons el pensarnent ortociox, "entre cnstians., com diu 
el nostre menoret, no hi ha senyoria que pugui ensenyar clarament que per 
aquest strposat ius belli posseeisi la terra (ELÍAS DE TEJADA, 1953, p. 153). 
Tota comunitat política és dones, segons Eixirnenis, una societat per- 
fecta, autosuficient i lliure. En la crisiianilat medieval, el sistema més comú 
és la monarquia, el podcr polític de la qual ha estat contract~ialtnent i vo- 
Itintiriament establcrt pel poble. La forma riion&rquica de govern en reginl 
hereditari és la que el nostre tractadista recornanava en aquel1 inoment i en 
el context en que visqué, pero, en principi, qualsevol altra també és consi- 
derada po~s ib l e . ' ~  Un bon nombre ci'estucliosos han relacionat el pactisme 
radical d'Eiximenis (anomenat també ~~constitucionalisme radical., seguint 
Torras i Bages) amb el taranni pactista atorgat per la historiografia catalana 
als monarques del Casal de Barcelona (LÓPFz-AMO, 1956; VALLS I TABERNER, 
1954; EI.ÍAS DE TEJADA i PERCOPO, 1963.19651, la qual cosa és probableriient 
cena i digna d'ésser notada, puix que el frare gironí, sovint reconegut com 
la gran llurnenera del pensament polític hispinic medieval, influí fortarnent 
en la dita casa comtal; així mateix, els seus predecessors franciscans, que 
foren consellers i confessors dels reis i estigueren sempre vinculats di- 
rectament al Casal de Barcelona, aplicaren el pensarnent agustinia-toinista 
més ortodox carzcterístic d'aquell orde. A la vegada, i recíprocanlent, la casa 
comtal, tant tradicional en  el respecte de Ileis, pactes i costurns," podía 
haver influir amb el seu exemple en  l'obra teorica d'Eiximenis, tal com 
López-Amo s'ha encarregat de destacar. 
10. El pare Norben d'Oidal O.M.C. (1931) quaiifica amh rnó el iiostie aillor de "puni- 
dcrd de la rnonarquiu onsritucional~<p. 71, pero aqueita srva opinió polirica no riega el valor 
niés universal de la teoria classica del parte, per el1 exposada. 
11. Els prínceps <le la Casa de Barcelona mai no reclamaren com a rals el tito1 de re¡; 
a diferencia dels seus col-legues casrellans i aiagonesos, i preferiren iiiantcnir el tírol de com- 
tes, Fins i tot després d'heretai, pei alianga inatrinionial, la corona reial d'Aragó. D'aquesra 
oisneia. si més no nominalnient. es nianlinaueren fidcls al prinCiDi oaclista de les antixues 
- . . .  
nionaiqiiies, pel qual el princep era considerar simplenient pnrnus interpams, i auto mnt en les 
priniitives formes monarqliiqiies en r8gioi elecrii,, com en les loniies posleriors en r6gim Iiere- 
ditari. 
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Per a cloure aquest epígraf, valgui, a tal1 d'exemple, I'episodi de la 
conquesta del Regne de Valencizd pm a donar testimoni de la rectinid pactista 
-ami diríem -democritica-, amb que procedí el rei Jaume 1 a l'hora d'esta- 
blir la seva senyoria: va jurar els furs, els costums i els privilegis de la ciutat 
i va respectar en tot moment I'autonoinia daquell regne representat per les 
seves Corts (L~~>Ez-AMo,  1956, p. 31). 
I. 2. Els fonaments delpacte 
1 2. 1. De la llibertut 
La teoria política classica exposada per Eixinlenis es basa en una idea 
de llibertat que és condició necessiria de rota ciutadania i de tota decisió 
política. Cal advertir, prin~erarnent, que la teona política clissica no separa la 
llibertat moral de  la llibertat política: sense la primera no  pot existir la 
segona. Per aixd hem de seguir el pensament eiximenii sense afegir quali- 
ficatius al concepte de llibertat i tenint sempre present que hi són incloses 
ainbdues idees. 
Per al pensament ciassic en general, la llibeiut és inherent a i'home i, 
puix que aquest és sociable per naturalesa, les comunitats humanes son 
també en principi lliures o, com diu Eiximenis, ascuna comunitat és natu- 
ralment,franca quan ésper ella mteixa. A propdsit d'aixó, cita Sant Gregori 
(Secundo Moralium, cap. X) quan diu amnes homines natura eqwzles genuit-, 
frase que el nostre menoret tradueix de la manera següent: ,,que natura tots 
los hdmens fen eguals quant en si era, carprimerament no havien senyoria 
fim que el& mate& s'eligiren senyorper llurprotecció e bon estament, al qual 
donaren aitaljuredicció sobre si mateim com el volgueren-. És així coin la 
igualtat original era equiparada a la llibertat. Tots els homes són en principi 
iguals, puix que tots són en principi lliures. Heus aquí aquel1 estar únic i pri- 
mer de  i'home, al qual ja hem fet referencia més ainunt, i que rambé era 
recollit per la teoria política clissica amb el simbolisme de la ciutat.12 
Aital esta1 original atribua a l'home per la teoria cristiana, en que pri- 
12. Reconiern que en el dijlcg platónic UI Rqrihlicu, es parla &ilna ,,primera ciutat,,, 
correcponent a repoca mítica de VEdatd'Or, on no enistia la piopietar privada, I'actimulació de 
riqilesa ni la indústria, epoca que foti anrerior a la ,,ciritat de Iuxe. que és la ciuwt o socierai seg- 
mentada i en rgim de ~civilització~ -valgtii la redundancia- la qual és el principal objecrc de 
I'argumnentació conringi~da en aquel1 dialeg. En el pensament cristij, aiial .primera ciiitat" scrd 
concietvment representada pei la Ciutar dePumdh, mencionada en el cap. 111 del llibrc XI, de 
la qiial i, modo s.vmboltcq el jardí biblic de I'EdPn n'és una 11rn rcpiesent;ició. 
men la seva natural llibertat i la igualtat, estaria subjecte a corrupció, corn 
totes les coses naturals i, per tant, la seva vigencia o durada seria finita. 
Aquest termini, el fixa I'anoinenada caigudu de l'bome, és a dir, la seva 
culpa i, en clau política, és representat simbolicarnent per rnitjz del mite de 
I'expulsió de la Ciutat de Paradís. A causa d'aquest procés, apareix un nou 
estat de I'home, que és i'al.ludit anteriorment. Hem vist com en aital estat 
existeix ver primera vegada el poder temporal o poder polític en el sentit 
que aquí donen1 a üquesr terine. Simultitiiatnent, hi apareixen els estats de 
servirud, que són, com explica Eiximenis, producte del crim, de la guerra, de 
-uendreis l'hom a si mate &...u; estats, tots ells, que denoten un oblit de la 
llei natural vigent en els orígens i que provoquen I'aparició de la llei positiva, 
la llei feta pels homes que ben aviat esdevindra llei escrita i que sant Gregori 
equipara al dret de gents (Morulium XXVi). 1 fins a tal punt la llei positiva és 
próxima a la servitud, que el nostre menoret l'assenyala com si en fos la 
causa mateixa dient: dos homens naturalment foren fruncs tots, en lo co- 
mencament del món, Jzns que les lleis fetesper ells mateixs rne,feren alguns 
catius.. És en aquest moment quan l'argument eiximenii addueix el plante- 
jainent aristotelic de la constmcció de la comunitat ver agrupació de cases o 
famílies, les quals esproposen de fer comunitatper millor estament llur-. 1, 
com que es tracta d'assolir un estat millor, -no espduaren de llihertutr per- 
qué .la llibertat sia una de lesprinczpals excel~l&cies que sien en los homens 
frcrncs, e la sewitud siaper les lleis comparada a anort.. 1 essent lliure, .cas- 
cuna comunitatpogué elegir senyo?ia aital com se volgué que /os sotspnncep, 
si es vol so& regiment d'alguns de si mateixa a temps, si es uolper ultra via.. 
Per tant, a partir d'aquest pacte entre homes iliures, es generen totes les for- 
mes de regim descrites ja per Aristdtil, comentades per Eixiriienis i encara 
inés pels seus crítics rnodems, pero que, des del punt de vista que aquí ens 
interesa, tenen una itnportincia secundaria. 
Els pactes i convencions que cada comunitat estableix arnb sa pró- 
pia senyoria han d'ésser principalment .prqfitososper a la comunitat dels 
ciutadans, e aprés per uquell o aquel& a qui dona la pote.ytat de son regi- 
ment; e a@ aparper tal que la comunitat no el@ senyoria per amor del 
regidor, mes elegi regidorper amor de si mate&a- D'aquesta manera, es fa 
palesa I'herencia platónico-aristotelica del nostre francisci, que posa en tot 
moinent el hé comú per sobre del bé del príncep. Amb relació a ako,  ens 
cita un fragment de 1'~tica de  l'estagirita on diu: "lo bé, aitant com éspus 
o m y  aitant és pus alt e pus diuinai, e digne de major amor e honor-. Per 
tant, des d'aquest punt de vista que posa tant ernfasi en la llibertat i dignitat 
dels ciutadans, el bé del príncep o governant només és respecrable i digne 
d'honor si el1 guarda el bé de la comunitat. 
Tota comunitat, doncs, a l'hora de donar potestat sobre ella mateixa 
a un princep o governant, fos aquest singular o plural, ho féu, segons el 
plantejament eiximenii, seguint cens ,,pactes e llei53. Si aquests pactes s'esta- 
biiren principalment per a atendre al bé de la comunitat, cal entendre que, 
com diu el gironí: .no bi ha comunitat que mai hagi donatpotestat abso- 
luta sobre ella mateixa-. El poder atorgat als governants és un poder relatiu, 
ja que, si no fos així, significaria la destnicció de la cornnnitat. Per tant, el 
pacte queda lligat inextricablement a la idea de salvaguardar la llibenat dels 
ciutadans, ates que s'estableix entre homes Iliures, els quals formen comu- 
nitats polítiques o paccionades i institueixen així una nova forma de vida; 
aquesta, malgrat tot, continua essent comunitaria i, per tant, conforme a la 
naturalesa i a la tendencia social de i'home, sempre postulada pel pensa- 
ment classic. Pcr a k 6  escriu Eiías de Tejada (1950: 151) que Eiximenis, made- 
lantúndose en trescientos años al desaforado aargir de Hohbes, asevera que 
la construcción de una comunidadpuede tener lugar sin menoscabo de la 
libertad de sus componentes,,.'3 
1. 2. 2. El trencament deLpacte 
Quan els governants no respecten els pactes i les lleis i deixen d'aten- 
dre al bé comú per a buscar el bé panicular, ja sigui aquest un interes indi- 
vidual o un interes de grup, aleshores el pacte és trencat. Aquest trenca- 
rnent genera totes les formes de  corrupció de .les tres maneres que bi ha de 
principat-, segons Aristotil, les quals són enumerades per Eiximenis «(TI, 
603). 1)'aquestes tres inaneres de  principat, per tal d'explicar qué significa el 
trencament del pacte, es refereix Eiximenis a la tirania, i és tal l'atenció que 
dedica al desenvolupament d'aquesta qüestió, que la podem considerar una 
pega clau de la teoria eixirneniana de la llihertat política, tal com tots els 
estudiosos i ci-ítics I'han comentada i valorada. MossPn Torras i Bages, des 
del seu punt de vista modernista i progressista, la considera una de les més 
avan~ades, no  solament de 1'Edat Mitjana, sinó fins als seus temps. Elias de 
13. L'eminent catedr3tic de la Univeisirar dc Salamanca, Dr. Flt.\~crsco E~ins nr TWAIIA. 
pus2 gran einiasi al llaig dc la seva obra (piincipalinenr en 19501, en la reoiia de ia llihenal com 
a car;icteristica del pensarnent politic catala i, p:irriciiiairnent, dins la dociiina eixirneniana. 
Diu rexrualmenr en el prblcg del citat Ilibre: . . q  ue en catalán hablópor uezprimera la idea de 
la libertad moderna por baca de Eiximenir, catalana fue aqrrella legión de,jun.Ctas que trazó !u 
primera Iloctnnn con raíces sociológicas de L L I ~  lnonarquia limitada (...)Me dan' p r  muy 
sarhfecho (. 3 sipennve la inzpresión que a mi me han inspirado los escritos donde se contiene 
eipensamierlto catalán de la EdadMedia: que 10 tradición española, mtnque nofuese n2Lr que 
por io que tiene de catalana, es la tradición <(E lu aut6ntica libe>tadpolíttca-. (p. 13 i 14). 

d e m ,  de que la Mitjana Edat no conegué la vera llibertat (TORRAS, 1924, 
p. 348). l'eró, a la vegada, I'afany de modernitzar I'aponació eiximeniana fa 
caure e1 profesor salmantí, en I'exageració de situar el compliment de la 
llei positiva com el principal criteri de  la fidelitat al pacte, cosa que con- 
dueix a infravalorar el criteri principal del pensament medieval, que és la 
posició del governanr respecte dels principis de la política; és a dir: posar en 
primer lloc la legitimitat de l'origen del seu poder o senyoria i que en tot 
mometlt situi I'interes de la cornunitat per davant del seu propi. Aitals prin- 
cipis, Ein ben enunciats i arreu repetits al llarg de robra eiximeniana, Elías de 
Tejada els considera uns punts de referencia tópics, que qualifica de "cano- 
nes m~nidos-. Ben al contrari, nosaltres creiem que atorgar ais principis 
aquella importancia que el pensament cristii medieval -i, en general, tot el 
pensament polític clissic- els atorgi, és la clau de volta per a dilucidar les 
similituds i les diferencies entre el pactisme classic i el contractualisme 
modern. 
1. 2. 3. Les lleis i elpacte 
El pacte pel qual una comunitat es dóna senyoria i lliga amb obliga- 
ció mútua governants i governats, consisteix en un acord mutu i pren la 
forma duna  llei positiva. Tota I'obra eiximeniana és plena d'exemples en 
que la paraula pacte és equiparada a la paraula llei Cal entendre, doncs, 
que el pacte és I'establiment d'unes lleis acordades que, pel fet d'ésser expli- 
citades al comú i publicades, passen a ser lleis positives. La mancanca d'aitals 
lleis en  un regne o senyoria és el senyal d'un poder absolut, d'una senyoria 
tirinica que no ha estar donada per pactes, ans qerpr6pia volentat del regi- 
dor.. Les lleis, doncs, són les que orienten i limiten els poders del gover- 
nant i aquest no por sortir del cercle que elles li marquen. Quan a k ó  s'acom- 
pleix, tenim el regitn que Eiximenis qualifica de liberal, en el sentit que 
respecta la llibertat dels ~ iu tadans . '~  
14. Elias de Tejada, des del se" plantejament progressista, diu que Eixi~nenis és qui 
pcr primera vegada urilitza el t eme  Iibwal pcr a qualificar una forma de iegim que es contra- 
posa al decisionisrnr rirjnic. Citem a continuació el text on apsrek la parada: .... Pequeapar 
que qui vol en pmid&cia seruar sa alta lI<benat, /a rnesier que no s'isca/om de sos r h e n s  
assignuts alpresidenlper lu Ilei epactespo.sia& mire el1 e eli vassalli, e lllauon-poi bégoveninr libe- 
ralmmt la dira comunitat e no en allra manera.. Afegck Elias que la paraula liberalés " u n a  
de l a  más usadas en el cknco luudatur%o de Euimenk Véunse sus elogio.7 a CrkLopor ser "mlt  
liberal" en el fol. 48 del 'P.salter%um Laudaionum'. Si la voz "liberaltimo"/uepuesrata en circu- 
lación hace poco m& de rm siglo desde tierras ibédcus, no @a de ser inlem.ronie la coinci- 
dencia quepresmta con la teminoiogio de este obisp de Elna, principe de los escritomspolíti- 
cos de Cataluña.- (Eiins o i  TEJADA, 1950, p. 156). 
Cal entendre, pero, que en  el pensament medieval, la llei positiva, la 
qual especifica les normes del pacte i és el primer criteri per a avaluar-ne el 
compliment, no 6s el criteri absolut, puix que ella mateixa és relativa i esta 
vinculada a cenes dimensions de la llei que la teoria política prou s'enca- 
rrega d'explicar. El nostre rractadista, seguint el pensarnent escolastic, iden- 
tifica en la teoria de la llei cinc modalitats de la inateixa. En primer Iloc, la 
llei eterna, la qual només de manera analógica por ésser anomenada llei i 
que, en tot cas, cal tenir present que exclou qualsevol connotació penal; és, 
en termes eixiienians, "la sobirana verftat ijusticia indefallible que expresa 
la rectitud de l'ordre de l'univefl".'5 En segon Iloc, la llei degracia, que és la 
llei atorgada als homes per ~esucris t . '~  En tercer Iloc, la llei natural, la qual 
és  inscrita en  la naturalesa i en  la raó de tot hon~e.  La quana, és la llei 
d'Escriptura, que equivaldria als preceptes continguts en  les ,,Sagrades 
Escriptures-. Finalment, i en cinquP Iloc, hi ha la lleipositiva, que és ne- 
cessaria per a ta vida de les comunitats, i a la qual ja hem fet referencia rela- 
tivament en  parlar de i'establiment del pacte. A cada nlodalitat de llei corres- 
pon una figura simbolica. Així, ia llei natural és simbolitzada per Adam; la 
llei d'Escriptura, per Moises, i la llei de gracia, per sant Pere. 
Entre les diferents modalitats de la llei hi ha una clara jerarquia. Les 
lleis no escrites són superiors a les lleis escrites i ,  entre aquestes Últimes, la 
d'Escriphira és superior a la positiva, que és la llei establena en els pactes de 
senyoria. La ilei positiva queda, doncs, en el grau més baix de la jerarquia i 
es destaca com i'aspecte mes relatiu de la liei, puix que depen de tots els 
aspectes superiors de la mateixa; a la vegada n'és I'aspecte més contingent, 
ja que la seva definició escrita i la seva concreció en  un context historic 
molt determinat, com pot ésser un determinat pacte de senyoria, I'apropen 
necessariament a la variabilitat que el pensament tradicional imputa a les 
formes sotrneses directament a [es condicions de l'espai i el temps. 
El caracter dependent que té la llei positiva en  el pensamenl social 
classic, con1 rambé en tora la tradició iusnaturalista posterior, queda ben 
clarament destacat al llarg de I'obra eiximeniana. En el capítol 364 del Ili- 
bre XII de Lo Crestia, on es parla de les lleis com a segon fonament de la 
cosa pública, es fa constar que "les lleis deuen ésser fundades en caritat e 
en justícia, e llavon, Idiu el gironíl aquells qui volen mal fer, no es poden 
excz*sarsots ombra de la llei.. i explica coin la llei positiva pot ésser injusta 
en cas que vagi contra la llei divina:; en  tal situació, la llei positiva ~preci- 
15. Cfr. EIXIMENIS: Cermpou, F01.44. 
16. Cfr. Llibre 1 de Lo Crestid, 202. 
pita i derroca l'hom en tot mal*. Queda clar, per tant, el caricter insufi- 
cient i relatiu d'aquesta Ilei, que contrasta amb el caracter absolut que 
aniri adquirint en  el pensament modern, a partir de Rousseau i entre els 
autors liberals. 
1. 3. De la natf.ralesa i elpacte 
1. 3. 1. Sobre la natumlesa humana 
Tant el pacte medieval con1 el contracte modern pressuposen un 
estadi anterior en la vida de l'home en que pacte i contracte no han estat 
encara establens, tal com ja hem explicat anteriorment a propdsit de I'heren- 
cia bíblica i platónica de la teoria política cristiana. En la base mateka de les 
dissemblances que s'observen entre la concepció medieval del pacte de sen- 
yoria i la concepció moderna del pacte social, hi ha, en un i altre cas, dei- 
xant de banda les grans diferencies, el que podem anomenar provisional- 
ment una teoria de la naturalesa Iiumana i de la naturalesa en general. La 
naturalesa es, doncs, la peca clau que fonan~enta aquesta pan tan central 
de la teoria política com és la doctrina contractualista, puix que el contracte 
social es contraposa a un anomenat estat de natura, respecte del qual el 
contracte representa una ruptura i una sortida que inaugura un nou estat 
humi, I'anomenat estat social de l'home. Els pensadors liberals, que feren 
seva la visió contractualista de la societat, i el mateix Rousseau com a prin- 
cipal expositor de la mateixa sempre observaren i assenyalaren que l'home 
modern, alhora que anava adquirint el que ells consideraren una novd 
individualirat i es desprenia del que tenien per vells prejudicis i supersti- 
cions, perdia el seu antic estat en l'univers i, en cena manera, anava quedant 
desintegrat de la naturalesa, amb la qual abans estava unit i podia identificar- 
s'hi tal com un fi11 amb la seva mare. A partir del pensament liberal, la rela- 
ció de  l 'ho~ne amb la naturalesa 6s concebuda com una separació fona- 
mental de l'home respecte d'ella; i'ésser humi, d'engi aquel1 moment, se 
suposa que queda desorientat -alienal, diri Rousseau, que introdueix aquest 
terme que fara tanta fortuna entre els pensadors socials. Aital alienació o 
desorientació de l'home respecte de la natura i ,  per tant, respecte de  si 
mateix, esdevindri un deis temes més característics del pensament modern, 
sobretot a paitir de l'assagista ginebrí i dels romantics que el succeyren fins 
a l'existencialisme del segle XX i els seus rebrots. Per aquestes raons, i a fi de 
ben copsar la idea pactista tal coin apareix en  el pensament eiximenii, ens 
caldri recordar, primer, quina era la concepció de la naturalesa humana en 
el pensainent anterior, tal com els autors cristians medievals ens la descriuen 
i segons la qual i'home, com a fill de Déu, esta perfectament situat en el 
centre mateix de la naturalesa. 
1.3. 2. La Naturalesa com a teofania 
En el pensament cristih medieval la naturalesa és vista com una tota- 
litat hannonicarnent travada i plena de significació. És considerada un mirall 
on es reflecteix l'obra de Déu, el seu creador. És el lloc on les idees d'aquell 
autor prenen forma i es fan sensibles, Per tant, és en la naturalesa on l'home 
pot llegir elpla de Déu, puix que aquesta, a la seva manera, I'expressa. Per 
a k ó  tots els escriptors i tracradistes d'aquell teinps I'associen sempre a la 
idea de revelació i la comparen amb un llibre que es pot llegir i que cons- 
titueix la primera escriptura sagrada de la qual l'home és fet deposiiari en 
venir al món i mitjanfant la qual es pot aprendre a coneixer tot el que 
I'envolta i a si mateix (ANTÓN, 1986). 
La idea de la naturalesa con1 a una totalitat significativa va sempre 
unida al concepte d'univers. La paraula llatina uni-versumi7 designa eti- 
mologicament la unitat de totes les coses que componen el món en la 
mesura que totes convergeixen en el seu centre que, simbólicament, en 
representa la unitat: I'ésser universal o Déu mateix -Ese et Unum conver- 
tuntur, diria I'Aquinata-, qui les ha generades, qui les conserva en llur ésser 
contingent i qui les uansfornia, segons les lleis de construcció i destrucció 
que regeixen el dinamisme caractehstic de totes les coses naturals.'~egons 
Adam Escot, tot l'univers revela Déu: la primera visió de Déu consisteix a 
coneixer-ne l'obra i la contemplació de la naturalesa esdevé el llindar d'una 
revelació interior (DAw, 1977, p. 150). En aquest sentit, s'ha d'entendre sant 
Benet, I'anomenat pare d'Europa, quan afirmava que aprengiié més en els 
boscos que no pas en els Ilibres. Joan Escot Erígena és qui posara en voga 
el terme grec teofania per a designar aquesta qualitat cognoscitiva i sa- 
piencial de la naturalesa, ja que significa etimologicament manifestació de 
Déu o, com dirh Honori Augustodunenc: -Teophania, id est divina apparitie. 
Hug de Sant Víctor, el capdavanter de l'escola cistercenca, tainbé ano- 
menada en referencia a el1 -victorina~, qui tant significadament és citat en 
l'obra d'Eixirnenis, escriu que prendre contacte amb la naturalesa significa 
per a I'home entrar en una economia de salvació: les realitats secretes i invi- 
17. Etirnol~gicamcnr, ve d'unum, la unitar, i de ucnq verb que significa rendir 
18. Aquesr doble inovirnenr natural, del qual s'oiiginen [ores les lleis, és anonienal en 
el raiiiisrne generacfó-compcfó, remies que tradueixen lirenlmenr rls urisrorelics genes&-pht- 
hora. 
sibles es fan visibles i comprensibles per initji de la natura. Ja sant Pau 
(Rom, 1, 20) amb la seva rnixima Per uisibilia ad inuisibilia afirinava que 
l'home es por elevar al coneixement de les propietats invisibles de Déu par- 
tint de la consideració de I'univers creat. 1 també sant Agtistí, seguint la Iínia 
platonica, escriu que conéixer Déu rnitjansant el que és sensible és remun- 
tar des de les coses a lltirs idees, lliirs models presents diis la ment divina. En 
les seves Confessions ens parla del sentit de la revelació en I'ordre de la 
naturalesa (GILSON, 1956, p. 22). 
La naturalesa com a locu primer de la revelació i, per tant, com a 
mitja de comunió amb les idees i el sentit pregon de I'univers, acompanya 
de manera general tot el pensament dels autors de 1'Edat Mitjana. Sobre 
aqiiesta qüestió, el més popular de tots ells, i el que a la vegada, logica- 
ment, més havia d'influir en el pensament eiximenii és sant Frdncesc &Assís. 
La seva doctrina espiritual és en gran part un cant a la natura, com ho fa 
palés el famós Cantic de les cnatures, dedicat al -germi sol,,, i a la "gennana 
Iluna,,, o el seu ric Ilegendari, segell característic de tot el pensanient francisca 
posterior, dins del qual, precisament, es desenvolupi la teoria política de 
la baixa Edat Mitjana que dona el seu maxim fruit en I'obra de Francesc 
Eiximenis. 
Cal recordar, per altra banda, que aquestes idees de la naturalesa no 
foren exclusives dels segles medievals. Les trobern també en rnolts autors 
antics com ara, per exemple, Dió Cnsdstom, del segle 1, en la seva afimació 
que la natura constitueix, per a aquell qui la contempla, una iniciació, en el 
mateix sentit dels misteris pagans. 1 idhuc les trobem en autors llatins com 
el mateix SPneca, qui ja ensenyava la unió religiosa amb l'univers. Més en112 
del nostre Occident, en el pensament que avui coneixem dels pobles pri- 
mitius, no ens manca informació sobre la seva presencia gricies als estudis 
de I'antropologia (ELIADE, 1980, com també entre les grans tradicions espi- 
ritual~ dels pobles civilitzats pre-moderns (NASR,  1986). 
1. 3. 3. Natura naturans i natura naturata 
El pensament escolistic, seguint Plató, conté tota una teoria de la 
dimensió cognitiva inherent a la naturalesa. Aital teoria es basa en la distin- 
ció de dos nivells, cosmológicament jerarquitzats: la natura naturans i la 
natura naturata. La primera d'elles és invisible i conté les ideespures que se 
suposa que configuren el món en la ment del seu Creador. En aquest sentit, 
podria ésser considerada una mena de rnodel subtil de I'univers o el seu 
disseny estrtictural i dinimic, regit per lleis de funcionament própies. 
Per sota d'aquest suposat model invisible i arquetípic, hi ha la natura 
naturata, que en constituiria el recobriment sensible. En termes escolistics, 
és l'aspecte visible del món o, més exactanient, el que es pot percebre amb 
els cinc sentits de I'home. Aital aspecte sensible de la naturalesa n'és la part 
passiva, tal com indica el qualificatiu de .naturata-, que forma contrast amb 
la pan anomenada anaturans.8, I'aspecte actiu d'ella mateixa, la part causal 
on  rau tot el dinamisrne prototípic dels fenórnens naturals. La naturalesa 
~naturada. és, per tant, considerada la plasinació material de la naturales 
"naturant-, i la relació existent entre totes dues obeeix una llei d'analogia. 1 
és precisament per aital analogia o similitud de la pan material i sensible 
amb la part subtil i invisible que el pensament escol2stic explica el caracter 
teofinic de la natura. Dit d'altra manera i einprant la imatge típica: si una 
pan és el mirall on I'altra queda reflectida, aleshores la visió d'aital reflex, la 
contemplació de la natura material, tant practicada i preconitzada pels me- 
dieval~, no és pas una mera fniició estetica, coin ho ser2 per a Rousseau i els 
romantics, sinó que, en primer lloc i sobretot, sera una funció cognitiva que 
opera initjancant I'especulació. No oblidem que especular, en  Ilatí specu- 
lare, deriva d'speculum, que vol dir mirall. Precisament pel mateix joc de 
miralls, una natura es reflecteix en I'altra i la ment humana, segons els autors 
medievals, por copsar alló invisible en alló visible. L'especulació és, doncs, 
el metode del pensament analogic característic del pensament medieval i és 
indissociable dels arguments més racionals del tomisme. La naturalesa, en 
aquest enfocament, és un mitia per a I'especulació o, dit d'altra manera, el 
supon d'una operació intel.lecnial que revela a I'home la dimensió invisible 
d'ell mateix i de I'univers que I'envolta. 
1. 3. 4. El model bíblic delpacte 
El pensament cristia medieval, a diferencia dels plantejaments liberals 
posteriors, no considera que I'home com a home, és a dir, I'home en la sevd 
dimensió individual, sigui una cosa apart de la naturalesa: els sentits i les 
emocions humanes, com la voluntat i les facultats mentals, inclosa la reflexió 
o raó, formen pan de la natura. Tal com ja heni vist, en la teoria medieval de 
la natiira la reflexió és inheretit a la naturalesa i no pas -coin creuran Des- 
cartes i Rousseau entre altres- una operació que en resta al marge i que en 
comporta un distanciament. Per aquesta raó, totes les formes del que Eixi- 
menis anomena la colligació entre eis homes, vinculades a la seva racionalitat, 
penanyen també a la natura i no poden restar-ne al marge. Aixó que avui 
anomenem acsocietat,,, i que els antics i medievals anomenaren .,ciutat.. o 
.comunitatm, no pot ésser conceptualitzat, en la perspectiva que ara conside- 
rem, si no és panint de I'esmentada relació entre les citades diles parts de la 
naturalesa, unides precisament I'una amb I'altra mitjanpnt la reflexió. 
Així doncs, rota institució social o política, com ho és per excel.lencia 
el pacte de senyoria, hauri d'ésser considerada, segons el pensament cristii 
medieval, en dues perspectives, corresponents als dos esmentats nivells o 
parts de id naturalesa: I'arquetípic, invisible, en l'esfera dels models ideals; i 
el materizal, concret, i existent empíricament. Aquest plantejament, en el pla 
social i polític, rep la seva fonnulació més acabada de la ploma de sant Agustí 
en el seu De civitate Dei i pren com a fonament la teoria de les dues ciutats, 
la qual constitueix el nucli mateix del pensament polític clissic (Om.s, 1994). 
Aquesta doctrina d'arrel platonica és exposada pel bisbe d'Hipona principal- 
ment en els llibres XV i XVi de I'esmentada obra. Allí explica que el genere 
humi, com a pan de la naturalesa, reflecteix tarnbé els dos ordres d'aquesta, 
de manera que, en realitat, estii distribuit en dos generes, els quals, diu en el 
parigraf primer, mysticae apellamus civitates d m ,  hoc est duas civitates homi- 
num. Aquestes dues societats -o ciutats-, per a ésser conceptualnient ben 
copsades i fugir una mica del plantejament un xic dualista de qui en la jove- 
nesa es forma entre maniqueus, caldria considerar-les dos nivells diferents 
d'una mateixa societat humana, anilogament a aquells dos nivells de la 
naturalesa i, com ells, estan imbricats en una realitat única. 
Per tal de caracteritzar aquests dos nivells del món social, sant Agustí 
recorre a la mitologia bíblica, que és la font escripturaria del pensament 
analogic judeocristii. Recordarem, a proposit d'aq~iesta qüestió, que la mito- 
logia (més apropiadament anomenada "historia sagrada. dins I'esmentada 
tradició espiritual), a l'igual del simbolisme en general, ha d'ésser conside- 
rada per la ciencia social, tal com Lévy Strauss (1982) ens recorda, no pas 
com un discurs sense sentit, ans al contrari, com una manera especial de 
dir, com un llenguatge o codi, que ens demana d'ésser desxifrat." No 
podem entrar aquí en I'exposició d'aitai teoria, tan rellevant dins la historia 
del pensainent social i polític d'occident (GINER, 19901, pero tampoc podein 
deixar d'aI.ludii--hi, ja que la doctrina eiximeniana se situa dins el seu marc 
conceptual i en desenvolupa els aspectes de la seva probletnitica que son 
més adients al context de la baixa Edat Mitjana. Per a copsar el sentit del 
pacte de senyoria cal fer-hi refer+ncia, pero abans cal recordar que la teoria 
política clissica s'alimenta de tres fonts principals: la Bíblia, el dret romi i la 
filosofia grega. El concepte de pacte procedeix directament de la tradició 
bíblica i aixo ens obliga a fer una breu digressió pel simbolisme pactista, 
tal com aquest és expressat en la ,Sagrada Escriptura-, la qual cosa pot apor- 
tar nova Iluin a la investigació concept~~al que pretenem dur a terme. 
El pacte és un dels conceptes f~indacionais de la tradició espiritual 
19. Soixe el Ilenguatge del simboiisme, vegeu R. AI.!.EAU (1975) i M. EL IA~E  (1987). 
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judeocristiana. El t eme  hebreu que li correspon és benth, paraula que també 
significa compromk Els Setanta la traduiren pel terme grec diatheke,20 i sant 
Jeroni, en la Vulgata, encunya el terine testamentum, el qual passa a les 
nostres actuals Ilengües wlgars amb el mateix sentit de pacte o a l i a n $ ~ . ~ '  La 
tradició cristiana ha dividit en diles parts la ,,Sagrada Escriptura,, i les ha ano- 
menat, respectivament, ,-Antie i "Nou testament,'; divisió, aquesta, que no 
solament té un sentit cronológic, ja que constitueix el fonament hermeneu- 
tic de la dita tradició espiritual. En conseqüencia, el concepte de pacte se 
situa en el centre rnateix dels plantejaments doctrinals del judeocristianisine, 
com també dels seus desenvolupaments exegétics posteriors. És irn dels 
símbols fonamentals de la seva .história sagrada. i, per tant, un dels princi- 
p a l ~  veliicles de  que disposa per a transrnetre els seus continguts in- 
tel~lectuals (Donn, 1974). 
El simbolisme del pacte o alianga es desenvolupa al Ilarg del "Perita- 
teuc. sota diferents versions, lligat al nom dels diversos patriarques que en  
són els signataris: Noe, Abraham i Moises són els tres principals. En tots els 
casos, I'alianga signada amb Jehova significa el restabliment d'una unitat que 
ha estat perduda, tant en t'imbit h~irni   moral com en i'ambit comunitari, 
social i polític. El pacte sempre s'esdevé en situacions de recapitulació i 
recomengament que succeeixen a grans ensulsiades; sit~iacions, totes elles, 
que demanen una reconnexió o un relligament22 amb els principis funda- 
cionals i inetafísics d'aquella tradició espiritual. Aquests principis són, a la 
vegada, les idees mestres de la respectiva cultura i civilització (i per tant de 
la seva etica), com també de la seva política i unitat comunitaria; etica i polí- 
tica estan inextricablement enllacades tant en  el judeocristianistne corn en el 
pensament clissic en general. 
El concepte de pacte pertany, doncs, a situacions de caiguda -avui 
diríen? d'alienació- on la unitat prin~ordial de la naturalesa humana i comu- 
nitAria23 ha estat trencada o bé obiidada. El simbolisme bíblic reforga espe- 
20. També syrheke, agagafa aamb el maiek sentir. 
21. En aquest sentir, tesramenium és equivaleni i i l  iiati ,foedus, emprat també en la 
vulgala. 
22. El concepre de relligainenr és el acniit eiiniaidgic que tradicionalment s'ha donar al 
teme religió ja des de I'eprra romana. SnLvniJon G~NEH (1990) delineii la religió d'aquest poble 
vntic corn d,tnupennanenl diploomucia enlla$ant el ccl i la lerra.. Davant d'aquest sentit tan 
dar, adienr iarnbé al crisrianisme i adoptar onanimement per la rmdició, kirgumentació en mn- 
ira de tan destaca8 socidlegs de la religió com s6n 1'. ~ E R G E R  i J .  EsrIiucH, que proposen el 
sentit alternatiu de mlegem, ens sembla rebuscat i iiiancat de fonament, p ique,  en el millor dels 
casos, només afegeix tina signilicació derivada i menor al concepte en qüestió. 
cialtnent aquesta idea: el pacte de Noe, el segella Varc de sant Martí, el signe 
que representa la unió del cel i la terra. En el cas d'Abraham i Moises, el 
pacte queda segellat pel sacrifici de víctimes animals compartides (DANIÉ- 
LOU, 1948). En el ritu d'Abraliam, un cop partida la víctima en dues meitats, 
bi passa pel mig un amó de foc que significa I'alianca, la qual unifica alla 
que esta partir i que participa d'una inateixa sang. En la nova alianga, la víc- 
tima sed Crist i el signe, l'eucaristia. ~Atzi-diu M. M. DAVY (1977)- les aiian- 
c~ir se succeeixen les unes a les altres nopas deslruint-se, ans assumint-se. 
Aquesta última referencia a la ,-Nova ~iianga., representada pel sa- 
crifici del Crist i la consegüent acció redemptora en el món, ens permet 
d'assenyalar el nucli conceptual i simb¿jlic del pactisme medieval, puir que 
s'hi expressa el prototipus de tota senyoria en la cristianitat. L'-Apocdlipsim 
presenta la ciutat celestial -el model arquetípic i ut6pic de la politeia cris- 
tiana- com I'esposa del seu governant o príncep, i sant Agustí, com ta~nbé 
sant Bernat i altres pares de I'Església, entengueren que el mCintic dels can- 
tics,. de Calomó representa el dialeg entre aquells dos principis metafísics: 
la ciutat i el seu ~enyor .~*  Ens limitarem a assenyalar que la teoria pactista 
eiximeniana es basa en aquesta concepció, aquí merament alhdida mit- 
jangant algunes petjades simb6liqites que poden ésser orientatives de cara a 
ulteriors recerques. 
El pacte medieval adquireix el seu ple sentit i la seva plena eficacia 
com a concepte amb relació a la dita doctrina bíblica. Cada pacte concret en 
i'esfera hist6rica de la cristianitat medieval ha&, doncs, d'ésser entes, per 
relació a l'univers conceptual al qual pertany, com una aplicació contingent 
del pacte metafísic. i fundacional de la tradició cristiana, escablert en I'esfera 
espiritual i, com diu la fórmula liti~rgica, in illo tempore. Anilogment, des de 
la perspectiva neotestainentiria, tots els pactes histdrics de I',*Antic resta- 
ment,, no foreil altra cosa que prefipracions o símbols del pacte fonamen- 
tal de la civilització cristiana, expressat i reuelat de manera directa en el 
,-Nou testament. o -Nova Alian~a.. Finalment, i per a enllaqar amb el que 
anteriorment ha estat esmentat, hem d'afegir a la significació bíblica del 
terme pacte, el sentit de llei, que certament també inclou. Quan Jesucrist, 
23. Sobre la unitat essencial dels conceptes d'hriinatiitat i comunitat en el pensament 
classic, tal com I'exoressa la doctrina atistotelica del zoon polilikon. Cfi OLIVES (1994). 
24. Convé aquí tenir en compte que, des del plint de visra de Phemeneutica espiiicual 
del Llibre, que regula la inrerpietacib escriptniaria (ANT~N,  1988), el simbolisrne, urba o politic, 
é5 el que presta la seva imatge pel- a representar idees metaíísiqnes, i no a I'inrevés, maigrai quc 
el sirnholisnie cosrnogdnic i n,etafisic sigui susceprible d'apiicacions socials i politiques, con, bé 
Lio han demosrrat e$ treballa de Georges Du>lKril sobre la miioiogia ( D u h ~ n ,  1971). 
si~bjecte del NOLI Pacte, diu que no ve a abolir I 'htiga Llei, ans a complir- 
la o 1-ealitzar-la, caldri entendre, pel que fa a la nostra disquisició conceptual, 
que el sentit espiritual i religiós que el pensarnent medieval atorga al con- 
cepte de pacte no nega el valor historic i polític d'aquella institució con- 
creta, tal con? es practica i fou instituida en repúbliques i reialmes; ben al 
contrari, és la garantia de la seva realització i electivitat per tal que no es 
quedi en el rner fariseisme i en la hipocresia, és a dir, en lletra morta. Dit 
amb altres termes, el sentit literal del pacte és insuficient per a copsar el 
concepte dins I'univeiis de significació al qual pertany. Com tot concepte 
sii~iliolic peitanyent al pensament polític clissic, el concepte de pacte neces- 
sita &una hermeneutica espiritual que en garanteixi una interpretació rea1.25 
Ii. Del contractualisme modern 
Ir. 1 Sobm la naturalesa humana 
És difícil i arriscat aventurar-se a exposar el concepte de Rousseau 
de la natuizilesa, p~iix que I'obra d'aquesc autor, múltiple i variada, no ofereix 
una teoria coherent de la naturalesa coin la que trobem en Eiximenis i en els 
autors medievals, que pensen dins el marc conceptual de l'escolastica cris- 
tiana, fonamentada en la tixdició bíblica i pathstica. Rousseau, con? a mixirn 
exponent modern de la teoria del coirwacte social, és, en cerra rnanera; hereu 
de  deterrninades idees del pensament socia1 clissic, pero, a la vegada, 
d'altres ben modernes (maquiavelianes, protestants i liberals), i esti infltrit 
particularment per les noves teories de la ciencia positiva que ja han 
cornencat a desenvolupar-se en el seu temps i que se situen al rnarge dels 
plantejaiirents cristians medievals. El pensament filosofic de Ro~isseau és el 
resultat &una convergencia d'enfocaments, els quals es van alternant al llarg 
de la seva obra i que desanimen qualsevol investigador que pretengui fer-ne 
una síntesi coherent. És per aixo que tota afirniació sobre el perisanient 
d'aquest escriptor ginebrí resiilta arriscada, p u k  que la seva obra vasta sein- 
pre podri oferir algún conrra-argunient que destirenteixi qualsevol afimació 
teorica que vulgui fer-se sobre el sentit del seu contingut (Guru, 1991). 
Establerta aquesta reserva, i recordant el que niés amunt hem exposat 
sobre el concepte inedieval de la naturalesa, creiem que, malgrat tot, és pos- 
25. S'enlen aquí la interprnació en e! scnrir que e ! ~  uctors interpreten un  paper 1.c- 
aliuanr-lo (AwT6N. 1988). 
sible destacar en I'obra de Rousseau algunes importants diferencies quant a 
la concepció de  la natura que determinaran la divergencia que presenta el 
contracte social modern respecte de I'antic pacte de senyoria. 
El ginebrí empra el ternie état de nature per a referir-se a diversos 
atnbits denotatius que intentare111 exposar a continuació. En prinier lloc, cal 
destacar que aquest terme mai no ens retnet a una naturalesa essencialinent 
marcada pel valor intel4ectual o cognitiu de les seves formes i processos, 
corn si ho fa el pensainent n~edieval, per la qual cosa, sembla quedar sepa- 
rada de la part intel.ligent de I'liome. S'associa, en canvi, al domini dels ins- 
tints i dels sentiments; aixó és, en termes del pensament tomista, a les parts 
inferiors de  I'anima humana, com són el seu nivell concupiscible i el nivell 
irascible, nientre que en resta exclós el nivell racional. L'home natural ens 
apareix alternativament de  dues maneres principals que contrasten Puna 
arnb I'altra. La primera, ens el presenta sobretot com un ésser indefens, 
pomc, preocupat per la seva salvaguarda en un medi hostil i refugiat en  la 
precaria privacitat de la vida familiar, únic reducte on aconsegueix expres- 
sar la tendresa, que també el caracteritza. La ~ e g o n a , ~ ~  ens el presenta rnés 
aviat com un ésser ferotge, competitiu davant els seus consemhlants i en 
estat permanent de guerra. Aquesta última visió de I'home natural deriva 
directament, al nostre entendre, de I'antiutopia de Tomas Hobbes, del cele- 
bre llibre Leviathan, on el panegirista angles de la tirania consigna aquelles 
dues frases lapidaries: horno homini lupus i bellurn omnis contra onznem, 
que sintetitzen de manera contt~ndent detenninats aspectes de la teoria libe- 
ral, de la qual, en  cena manera, Rousseau també participa. 
Un altre aspecte important de i'estat rousseaunia de natura és el de 
I'inacabament, que posa l'accent en la imperfecció de I'home natural i de 
totes les coses pertinenis a la natura. Aital aspecte entra en contradicció amb 
el caracter perfecte i rnodelic que el pensament cristia medieval preferia 
destacar en la naturalesa, que era consiclerada un medi de coneixement 
transcendent i un vehicle d'iniciació als misteris de I'hotiie i l'univers. Ja 
s'entén que, per al ginebrí, la naturalesa ha deixat d'estar equiparada a la 
idea d'univers i que, en consequencia, ja no representa I'ordre total del món 
ni rnanifesta les lleis de la seva harmonia conjunta corn ho feia a ulls dels 
escriptors cristians de I'Edat Mitjana. La naturalesa, en el plantejatnent rous  
seaunia, ha esdevingut una realitat també inacabada, un fragment del tnón 
i de I'home que és perfectible, puix que, fonainentalment, és incomplet. 
L'aspecte positiu d'aquesta visió, que per contrast amb la visió medieval 
26. C/r principalnient. I'CiFsaisur lodgine des iongues. 
podríem considerar negativa, consisteix en la noció de perfectibilitat que li 
és indissociable i que, per tant, és també inherent a I'home natural, el qiial, 
en  aquest enfocament, se suposa que esti subjecte a un principi d'autode- 
senvolupainent (Guiu, 1991, p. 23). 
En tercer i últim lloc destacareni que ambdós aspectes assenyalats 
préviament de I'hipotétic home natural rousseaunii impliquen una man- 
canca de sociabilitat (o de cipiilttat com diríen1 des del punt de vista del 
pensarnent polític clissic). Aquesta mancanCa apareix en diferents graus al 
llarg de l'obra de I'assagista ginebrí, i va des de l'anti-sociabilitat i I'indivi- 
dualisme més feréstecs, consemblants a les initologies negatives de I'home 
priinitiu i salvatge Freqüents en la literatura moderna2' a partir d'aquesta 
epoca, fins a les formes més suaus i reiativainent amables, en que primen els 
sentiments de timidesa, i'espaordiment i la incapacitar d'expressar-se i de 
comunicar-se arnb els altres. En tot cas, aquestes iinatges de l'hipotetic home 
natural rousseaunii, ja sia asocia1 o antisocial, formen un viu contrast amb la 
imatge antiga i medieval de la naturalesa humana originaria, sempre vincu- 
lada a la idea de paiiicipació en una inte1,ligencia innata, que traspua tot 
I'univers, del qual I'home n'és el centre, que s'expressa precisament per 
mitji de totes les formes i de tots els processos naturals i fa possible una 
hermeneutica espiritual basada en les lteis de I'analogia. Pero caldri encara 
més endavant matisar la idea rousseauniana de I'estat de natura. 
11. 2. Del dualisme curcesia 
El canvi denotatiu que comporta el concepte de naturalesa en les 
concepcions modernes que són la base de les teories contractualistes, res- 
pecte de la idea cristiana de la natura fonamentadora del pactisme inedieval, 
seria inexplicable si no tinguéssim en compte que en l'endemig s'ha esde- 
vingut tina revolució en I'ordre de  les idees que té com a fita principal i 
segell característic I'obra de Descartes, el principal expositor i promotor de 
27. Aitals initologies tenen lliir precedent en la iiterarula ci3ssic;i grecorornana i medie- 
val. en que les histories dels titans, geganrs i homes violenrs i Ierorps apareixen sempre con? 
a formes d'hrimanitat degradada o bé enquadndes dins una teoria de la caiguda cíclica (com és 
el cas del niite de les races dels hesiodics Trebalk i Dies), o bi- com a conrcmpodnies de i'epo- 
pcia heroica, de la qrial no poden éssei roncepi~ialment silla<-lcs, puir qrie només tenen sentit, 
i per rant realitat, respecte 'luna reoria de I'liome normal. CJr, P.e, la inrerpreració psicolagica 
que en fa P. I)IEL (1976). Des Cuqiiest punt de vista, el planrejament de Hobbes, que en gran 
pan el ciel ginehri reciill. aparek com 3 coüilnient nbstracte i niancat dc base reorica. 
la teoria racionalista. No podem entrar aquí a fons en  la descripció dels seus 
plantejaments innovadors davant el marc conceptual que el1 principalmeiit 
contribuí a desplagar a fi de pocler bastir sobre noves bases el que serien les 
cikncies positives modemes. Certament, la tasca de l'autor f~ances tenia pre- 
cedents impomnts en els segles anteriors: ja estava prefigurada en  el fran- 
cisca Guillem d'Occam, en autors anteriors, islamics, cristians i jueus i idhuc 
entre els autors antics. Pero nogensmenys, va escaure al cartesi la tasca de 
segellas la porta que permetia a I'antiga filosofia i al pensainent cristii medie- 
val de  traspassar el llindar del pensament analogic per tal de fer ús de  sim- 
bolisines, mitologies i imatges, procedents de l'ambic religiós i d'antigues 
tradicions sagrades, amb les quals completar i redimensionar la racionalitat 
sisternatica, tan venerada pels occidentals des de l'antiguitat grega. A partir 
d'ell quedi  segregada la intuició analogica del metode científic, i així ho 
apunta en el seu conegut Discurv 
El racionalisme, la püternitat del qual és atrihu'ida simbolicament a 
Descartes, erigeix la dualitat propia de La reflexió racional en  principi fona- 
mental d'investigació de la natusalesa, de I'home, del món i de tota cosa. 
Aquel1 qui pensa es troba irremeiableinent separat de la cosa pensada i, per 
tant, des d'aquest punt de vista, la naturalesa comengara a ésser concebuda 
unilateralnlent com una cosa en essencia aliena a I'home, el propi cos humi 
s'aniri veient com a segregat de la consciencia, igualment com l'individu 
respecte del cos social comunitari, al qual abans es considerava que per- 
tanyia de manera coessencial i en principi. El pont que I'analogia establia per 
al pensament medieval entre tors dos termes, que pernletia que una part es 
reconegués en I'altra com a participant d'una lnateixa essencia o unitat, que- 
dara trencat a partir d'ara. La raó, erigida en subjecte, considerara que la 
naturalesa, incloent-hi el cos huina i els altres homes, esta sempre de part de 
I'objecte. Aital dualisme suposa un canvi radical respecte de les concepcions 
anteriors de l'home i el seu entorn, tant natural corn social. Rousseau, com 
la majoria de  pensüdors del seu temps, participa d'aquesia visió, la qual 
cosa posa de manifest principalnient en el seu 11 Discurs' (RN~AC~~NSKY, 1993) 
i determina en gran pan la seva visió del contracte social com la superació 
d'una naturalesa que és imperfecta. 
11. 3. Mecanicisme i artificialisme 
El raciotlalisme comporta, pel fet d'ésser una teoria dualista, un gran 
canvi denotatiu en la idea tradicional de la naturalesa, que, com ja hem 
explicat, es caracteritzava per la seva condició vehicular, pel fet de ser un 
mitja de fer participar I'hoine en el coneixenient de si niateix i del món, 
coiii tainbé per la seva dimensió mística i contemplativa. Els plantejaments 
racionalistes, adoptats pels grans teórics del contracte social, com són Hob- 
bes, Locke i Rousscau, entenen la naturalesa d'una manera mecanica, seguint 
el model d'aquella ciencia que estava preparant els fonaments de la indus- 
trialització i que el propi Descartes va contrib~iir a iinposar a Europa coin a 
inodel de cientificitat. El fet que la naturalesa pugui ésser conceptualitzada 
com si fos una irniquina, comporta, necessariament i en primer lloc, I'exclu- 
sió de I'ambit natural de tot allo que pertany a I'ordre moral i, per tant, 
també de tot alló que es refereix a la dimensió coinunitaria, social i política 
de I'home, puix que aquesta no  podria existir si no Tos sobre la base 
d'opcions etiques. 
A partir del moment en que conceptualitzem la naturalesa niitjan~ant 
el model iiiecanici~ta, aquesta queda relegada, con1 qualsevol miquina, al 
doniini de la necessitat i, per tant, s e d  impossible que I'home en el seu 
hipotetic estat natural sigui un home Iliure. La seva Ilibeiíat, la moralitar 
que hi va lligada, la seva sociabilitat, con1 també totes les questions que s'hi 
refereixen, han d'ésser reconegudes con1 a completament independents de 
la natura i, per tant, de la ciencia natural. Es crea així un antagonisme entre 
la part niaterial de i'home, la seva naturalesa mecanica, per una banda, i La 
seva racionalitat i la seva Ilibertat, per I'altra. 1 és en aquesr punt on Rousseau 
poleinitza atnb els seus predecessors, els fil6sofs del dret, i afirma contra 
ells que la natura no por explicar la Ilibertat. Per tant, si busquem delimitar 
la part de I'home que pertany a la naturalesa i pretenguéssim identificar-lo 
amb ella, trobariein, diu el ginebrí, que I'home natural és subhuma (LÉvu 
STRAUSS, 1953, p. 271). 
La visió mecanicista de la naturalesa té com a consequencia l'artifi- 
cialisme, ja esinentat al principi de nostre treball per boca del bisbe Torras, 
que el denunciava com un signe de la incompatibilitat entre la concepció 
pactista medieval i el contractualis~ne rousseaunia. En efecte, I'artificialisme, 
paiTint de i'inacabarnent i la imperfecció de totes les coses naturals, pretén 
que i'home, mentre és en I'hipotetic estat de natura, no es encara el1 mateix, 
no es por dir que sigui própiament humi. Cal, dones, que, per un esforc 
artificial basat en la seva capacitat racional, realitzi un ideal de vida del qual 
el1 mateix sigui I'autor; d'aquesta manera es realitza com a horne i es con- 
verteix en  I'autor d'ell niateix. Així, la raó huinana individual assumeix el 
paper creatiu maxim i completa la inacabada obra de la namraiesa. Part cen- 
tral d'aquest treball, que els homes medievals haurien certament reiacionat 
amb el simbolisme titanic,. és el contracte social, del qual parlarem a 
continuació. Abans, pero, convé destacar que I'artificialisme, com a en- 
focament de la realització humana, pot ésser també anomenat, en referir-lo . 
a la dimensió social i comunitaria, amb el terine enginyeria social. deno- 
minació que sera emprada per la sociologia i que ens introdueix en el con- 
cepte clau de la teoria de Rousseau: I'esmentat contracte. 
Apiintades ja algunes diferencies imporrants entre els pressupósits 
conceptuals subjacents en el contractualisme rousseaunii i en el pactisine 
medieval, convé destacar també les grans similituds que hi ha entre els 
plantejaments d'un i altre autor ressenyatsi similituds que, d'altra banda, jus- 
tifiquen la sorpresa del Dr. Torras i Bages. Sens dubte Rousseau, malgrat tot 
el que acaben1 d'obsenrar sobre les seves teories i ateiieiit-nos a les seves de- 
claracions escrites, és, a primera vista, un defensor aferrissat de la llibenat 
dels individus, com també de la dels pobles. Toca la seva obra esta impreg- 
nada de La fe en la llibenat original de l'home i de la veneració per l'ideal del 
ciutadi, idees de les quals ell, coin a bon suís i juntameni anib altres com- 
patriotes, ha esrat un dels principals ponaveus en la historia del pensainent. 
La seva enemistat amb I'esciavatge, les formes de tirania i d'abíis i la iisur- 
pació de la sobirania per part dels governancs, etcetera, ens recorden molt 
les expressades al respecte pel francisca de Girona que el precedí en inés de 
tres-cents anys. 
Quant a la primera part de la nostra hipotesi inicial, aixo és, que el 
pacte no és més que dret positiu, pero no pas I'origen de la Ilei, com sem- 
bla ser el contracte, podríem considerar, partint d'una lectura literal del 
ginebrí, qiie no és veritat que hi hagi tal discrepancia, puix que al llarg de 
la seva obra afirma repetidaineiit que existeix la llei natural, conforme a la 
naturalesa de les coses, que tota justícia ve de Déu (CS, 11, VI, p. 378) i 
que les lleis han d'establir-se conformement a dita natiiralesa de les coses.28 
Per tant, es podria afirmar que, com a n~ínim pel que fa a deterininades 
ZR. La teoria iousseeiiniana del contmcle soda/ ieapressa princip~In>ent en el liihre que 
pona aqiieix mate* tíiol, seguir del sribtitol següent: Princrpi3 d&dmcpoliilc. Aital ui,ia lingué 
una prinlera redacció, amh diieirnt subtitoi (Assaig sobm la rr/ornza de la Rcpúblfca) que es 
conserva fmgnientdiiarneni. La cirarein en sa versió original anrb les sigies CS, incios en el 111 
voluin de les Obra compieies, publicades en la collecció L, Pléyade pei Galiiii~ard (Pafis, 
1964) En el cap. X1 del Ilibre 11 (p. 393) Rousseau posa que el iegislador cs pot equivocar si no 
pren pei. principi el qrie ncix de la naturalesa de les coses. En les Cartesescrim de la muntanya 
(cap. Vl, ap. cs., París, 1964) esciiu que el pacie no ha de conliavrnir en irs Ics ileis naiurals. 
asseveracions reiterades en els seus escrits, Rousseau esta d'acord amb Eixi- 
inenis sobre I'heteronomia dc la llei positiva respecte d'dquelles que exis- 
teixen en plans superiors. El1 inateix, en establir determinades lleis fona- 
mentals per a la seva repíiblica ideal, les justifica dient que emanen de la 
naturalesa de les coses i que estan fundades en la raó (CS, ibid IV). Ara bé, 
tot aixó no és suficient per a poder afirmar que el nostre assagista coinci- 
deixi amb la doctrina eixi~neniana del pacte quant a I'origen de la ilei, puix 
que les anteriors afirmacions són contradites per altres, per el1 mateix for- 
mulades, i en cap cas no queden consistentinent integrades dins la teoria 
del coi1tracte.~9 
Ili ha un aspecte del pensament rousseaunia que coincideix amb la 
visió, en gran mesura clissica, dels iusnaturalistes i de L'Eperit de les lleis de 
Montesquieu, sobre les quals es recolza amb fermesa la pan tnés consistent 
de la seva teoria; a aquest aspecte pestanyen les referencies adduides en el 
pat-igraf anterior. Pesó també hi ha en el inateix autor un altre vessant que 
nega les dites influencies, cosa que queda reflectida, per exemple, e n  el 
celebre passatge en que es pregunta: ~Mais qu'est-ce enfin qu'une loi? Tant 
qu'on se contantera de n 'attacher 6 ce mot que des idees métaphy.$igues, on 
continuera de misonnersans s'entendre ... "(CS, 11. Vi, p. 378). Segons el 
criteri dels historiadors, aital definició és un atac directe al també celebre 
passatge en  que Montesquieu defineix les Ileis: -Les lo&, dam su signlfication 
plus Etendue, sont les rapporis nécessaires qui dériuent de la nature des cho- 
~es .9~  Con? podem veure, el nostre autor nega, en  aquest passatge, el que 
suara afirmava, i veurem més endavant com aquesta negació s'adiu amb la 
seva teoria contractualista. 
La crítica rousseauniana de  les lleis superiors, que el1 anomena 
metafísiques i que representen l'ordre natural de les coses, no és una nega- 
ció directa, peró sí una negació de la seva pertinencia real i efectiva en  
I'ordenació de la cosa pública, entenent que aitals lleis queden, en la prac- 
tica, desvinculades del funcionament del cos polític (CS, IV, VIII, p. 465). 
Una opinió com aquesta és conseqüencia directa de la seva crítica de la 
1-eligió. La religió protestant-calvinista, que el1 considera id més autentica; 
I'anotnena religió de l'home i, seguint el taranni de la Reforma, la defineix 
29. t>er exernple, I'afiifimció que iota justicia ve de Déu (qfr siapra) es contradiu alnh la 
teoiia contractoaiism, en la qiial la jusiícia és inexisrcnr en I'esiafde nntura, el q l i a i  esta gover- 
nat per I'instint, i nornés spaiek poslenomeni cn el contracte en i'anomenar estar civil(CS, I,V) 
30. Bpdt des Lo&, 1.1, cap. primer. 
com -un cristianisme que no és el d'auui, ans el de I'Euangeli- (CS,  ihi- 
dem).3' Ens la presenta com una religió interior, no solament desvincu- 
lada de  la cosa pública, ans contraria i destructiva davant la política i els 
valors de la ciutadania. Ens trobem aquí a les antípodes del pensament 
polític cristia medieval tal com Eiximenis I'exposava, en el qual la religió, 
seguint el concepte clissic, apareix corn a garantia de la civilitat. En canvi, 
l'admirador de Calví, engrescat en la crítica -que en molts moments del 
seu celebre capítol "La religió civil. prefigura els birbars accents de  Nietzs- 
che- acaba criticant el cristianisme com una religió antisocial, que deslliga 
els ciutadans de  l 'E~tat.3~ Les lleis superiors, morals i espirituals, que a ulls 
de Rousseau aquesta forma de  religió sembla monopolitzar, cauen automi- 
ticament dins la mateixa crítica i són vistes com unes concepcions abs- 
tractes i desencarnades, allunyades del món real. 
L'objecte del ginebrí en el citar treball és ben clar, sobretot si ens 
atenem als seus dos subtítols, corresponents a les dues successives edi- 
cions, $0 és: establir els principis del dret polític i la forma que cal donar 
a la república. Valternativa que el1 propugna es basa en la tercera moda- 
litat religió, aquella que el1 considerava la propia de I'antigor grecoromana, 
i que pretén aplicar, a d a p t a d a  previament, al món modern de la seva 
epoca. Val a dir que la fórmula rousseauniana d'instaurar una religió civil 
com una alternativa a la religió cristiana (o idhuc a les religions i tradi- 
cions espirituals en general), esdevingué molt influent en el pensament 
posterior i, en particular, fou desenvolupada pel moviment comtii com 
una ,,religió de  la huinanitat. i per tots els posteriors intents, saintsimo- 
nians i altres, de  considerar la sociologia, o la ciencia positiva en general, 
com una alternativa a la religió i una imitació d'aquesta. Amb aquesta fina- 
litat, Rousseau, apanant-se decididament de la teoria pactista clissica, pro- 
31. Aquest cristianisme ..dkvub, equiparable al cn\rianisme mmd pemny, segons ell, 
a la tercera mena dc religió, la qual qiialifica com la plm bbizam, i a la qual pemnyeria també 
el lamaisme ribera i "la delsjaponesoi~(sic). Aqiteines queden rotalment desqiialificades dins els 
plantsjaments del ginebri per tal com, al seu enrendre. separen el poder ieligiós del civil i esta- 
hleixcn un dualisme cn I'esfera pública (ibid. p. 464). 
32. Negant el que fou la visió del pensament poliric cl2ssic (pera la seva definicih cfr. 
O~1m.  1994), afirma que el cristianisme no @S una república, també que predica la sewirud i 
la dependencia, que és favorable a la timnia i que els cristians estan fets per a ésser esclaus. 
AiIals asseveracions nietzscheanes avant la lacre, que ja prefigriren I'irncionaiisme modern, 
s'aompanyen ii'alrres afirmacions dc caire semblant, com la que indica que d'amora la justi- 
cia estüpmscriz de iots els cors. i que no hi ha un sol crLitiü sobre la temz-(c/r, pprefaci del Nur- 
cuse i la Nore m.ponsiw a M. deMalesherbes. C .  G. T.  VL, p. 95). 
pugna normativament la nova religió com una obra d'enginyeria social.33 
En els dos últims parigrafs del seu tractat, que no d~rbtem a titilar de pam- 
fletaris, poden1 constatar com per la ploma de I'assagista suís s'expressa 
un despota il.lustrat que dissenya el que ha d'ésser La "religiót, que pretén 
inculcar al poble. Comenga explicant com han d'ésser els nous dogmes 
de la religió civil: "simples, pocs, enunciats ambprecisió, sense explicacions 
n i  comentari~a.3~ i acaba posant, "com ha d'ésser (sic) l'existencia de la 
Divinitat,35 la vida futura, la felicitat dels justos, el castig dels rnaluats.. 
Fe1 que fa a la nostra tasca present, interessa destacar que l'escrit rousse- 
aunia pretén imposar "la santedat del contracte social i de les lleis; heus 
ací-s'exclama- els doyme~positius!~. La claredat lapidaria i conclusiva 
d'aquesta frase, situada en la pan terminal de I'obra, ens obliga a donar la 
raó al Dr. Torras i Bages quan afirma que el contracte no és mera expres- 
sió de llei positiva, ans pretén ésser I'origen de toca Ilei. Aixo és, efectiva- 
ment, el que implica el fet que Rousseau pretengui -,santificar-loa i con- 
vertir-lo en dogma, en objecte de fe, com també la llei que estableix. Amb 
aquest ardit, ben típic del despotisme setcentista, queda totaln~ent desvir- 
tuada I'eficacia tedrica dels conceptes origen diví de la justicia, llei natu- 
ral i ordm natural de les coses. Aitals conceptes queden relegats, dins el sis- 
tema rousseaunia de pensament, a una mera funció retorica o potser més 
aviat apotropaica. Resulta, per tant, demostrada la veritat de la priiiieia 
hipotesi, que duu aparellat l'antinaturalisme i el conven~ionalisme3~ del 
contracte social rousseaunia. 
33. La idea d'enyinyena social o de constnictivisme és concepruilment incoiiiparible 
anrb el colicepte cljrsic de religió, el qual, precisamenr, es basa sempre en la idea de revelació, 
la qual implica iin descens des de &a$, malgint que també prigiii haver-hi edificacions des de 
hzix, lcs qiials semn sempic subsidiaries, respecte d'allb primer, que és el factor esrrncturant. 
34. En iin altie lloc cliu .clan, Iluminmm i colpidorsper llur wid6ncia. (c/k Pmff~lcion 
de foi, ed. Masson, p. 343) Hoin podria preguntar-se, ;i proposir daixb, quina necessitar hi 
haiiiia de convenir en dogmes les veritau que ja són evidcnts. 
3 j  Diu que la divinitar "ha d'éser- poderosa, intel.ligenr, etcerera. Lleginr aqoesta fnse, 
se'ns ocoi-re pensar que lhi tia dues possibilitats: I'uiia 6s ccieure que la divinirat és: i llavors per 
necessitat és el que es; l'alm, que no hi ha divinirat, i Ilavori aqitesta no és de cap manera. I>em 
Rousseau, aplican1 el crilcri constniaivisia, sembla que considera una tercera possihiiitaf. 
36. El scri convencionalisine és mdical, ja que el projecra a restar primordial de Phome 
dieni que I'acra per la qi~al un pohle és un pobie ($0 6s; el conrracrc social qrir constiti<eiu 
I'Estar), és el fonanient verirat>lc de la. socieiar (CS, 1,V). Un punt tan fonamcntal pera la con- 
sistt.ncia de la seva troria com és aipest, hauiia hagur de deseiivolup;ir-lo, cosa que no fa en 
cap momenr. 
La segona hipotesi que encapcala aquest treball compara, com es 
recordara, el que el doctor Torras i Bages anomena la "vera llihevtatpoli- 
lica. que genera el pacte en  1'Edat Mitjana amb el contracte social de  Rous- 
seau, apnncipi de l'iL,lustrat despotisrnea. El bisbe de Vic addueix a conti- 
nuació, con1 a prova, la celebre frase del ginebrí, que assenyala la cliusula 
única del contracte social, a la qual poden reduir-se totes les restants, i que 
consisteix en  -1'aliénation tolale de chaque associé avec touts ses droits d 
toute la communauté.. (CS, 1, VI ,  p. 360) En realitat, com ja hem dit abans, 
aquesta segona hipotesi és una segona pan de la primera i, en  consequen- 
cia, en  queda ja corroborada la veracitat si entenem que ?exigencia d'una 
alienació total dels drets dels ciutadans davant del que el suís anomena 
comunitat, i que en  realitat no és més que 1'Estat modern, és la conse- 
qüencia logica del despotisme il.lustrat que el projecte contractual rousse- 
aunii pretén dur a teme.  Hem vist com aquest tractava d'imposar dogmati- 
cament una mena de  religió, considerada pel mateix R. Bérathée, el seu 
comentarista, com ,,une étrange confusion duprofane et du saccré-,3' i, per 
tant, una pseudo-religió, aprofitant, probablenlent, els elements de cormpció, 
d'abús de poder i de mailipulació de consciencies que poguéssin haver-se 
generat previament dins 1'Esgiésia catoiica. 
La diferencia principal que podem ara observar entre el pacte medie- 
val i el contracte rousseaunia és que el primer és heterdnom respecte de 
les lleis que són superiors a les que e11 mateix estipula, mentre que, en  el 
segon cas, no hi ha res que hi estigui per sobre i ,  per tant, queda el1 mateix 
absolutitzat o santificat, tal com diu el siiís. En conseqüencia, I'antic ciu- 
rada conserva íntegra la seva Ilibertat davant del pacte, puix que aquella li ve 
donada a priori i no depen d'alld que el pacte estipuli. En el segon cas, la lli- 
bertat se suposa que ve donada als ciutadans pel contsacte mateix, sense el 
qual viurien en  estat de barMrie. Pero, podem parlar veritablement de Ili- 
bertat quan aquesta ve donada per la despotica imposició d'una .reIigió~. 
il.lustrada? Pera responde bé aquesta pregunta, hauríem d'aprofundir en el 
sentit que dóna Rousseau al terme religió civil, tal com el1 pretén aplicar-lo 
al contractualisme i a la fundació de  I'Estat modern, la qual cosa només 
podra fer-se per comparanca amb la religio cristiana anterior, que li serví 
de model. Aquesta és una tasca, pero, que supera els Iírnits del iiostre treball 
37. La pamcila pm/¿ designa, en sentir einioitigic, allh que esta fa:* del teinpfe (pro- 
fanum) i, per tant, alla qiie no participa d'uns símhols, 8itus i niires iefeients a una diniensió 
metafisicii, rnitjan~ant la niptiira de la dimensió espai-tern-. Viceversa, és aqrteuta niptuia de 
I'espai-teinps el que denota la pardilis sugrar ( E ~ A D E ,  1988). 
i que haurem de deixar per a una altra ocasió. Amb tot, com a cloenda, 
apuntarem algunes obsewacions en aquesta direcció que es deriven d'aquest 
estudi. 
111. Conclusió 
Rousseau afirma com un dels seus leit motive la llibertat huinana ori- 
ginal i el seu carieter irrenunciable per a tothom. Pero, a diferencia del fran- 
cisci de Girona i de tots els qui foren expositors del pensament polític elas- 
sic, el1 ja no disposa d'una teoria de la llibertat que n'expliqui els diferents 
graus i les diverses modalitats, els factors i les circumstancies de la seva con- 
servació, perdua i recuperació. Sobre aquesta qüestió, es reconeix ignorant 
i els pocs indicis teórics que aporta no són més que vagues nocions frag- 
mentiries, manllevades a la teoria política clissica, les quals hi suren com a 
topics aillats, mancats d'aniculació conceptual amb el nucli teoric de la seva 
doctrina del contra~tualisme.3~ En tot cas, la teoria contractualista exclou 
aital llibertat original de l'home, puix que el descriu en el seu estat de natura 
com un animal vstupide et borné-.39 
Hem de pensar, dones, que les declaracions rousseaunianes sobre la 
llibertat original de I'bome tenen el mateix paper apotropaic que abans hem 
reconegut en les nocions de llei natural o de justícia divina, en argumentar 
la nosm primera hipotesi. Descanades aquestes declaracions, la teoria en 
questió no diferek en essencia de la de Hobbes, la qual, com és sabut, es 
caracteritza per invertir els termes de la teoria classica, convenint i'home 
prin~ordial en un ésser asocia1 i ferotge.*O D'aquesta manera, es dissipen 
38. Aixi, P.e., quan al.ludeix -airx ohstucles qui nuisenl u ia conservalion (des hom- 
mes) danz i'élat de nalure. o quan afinna que el Irencdrncnr de I'estat de natura pei la cai- 
guda e n  l'es~at deguerra s'esdevé a causa dels vicis (CS. 1, Vi). Aqucstcs són nocions molr 
vagues que només podiien adquirir sentit per referencia a la teoria classica de la caiguda de 
l'hornq I'origen de la qual a Occidenr és tan1 bíbiic com grecoroma i gemanic. 
39. ,,Bomé uu seul inslinclphysique, il es1 nul, il esr bele, c kst ce quej'ui fair mi, dans 
mon dlscoun sur l'inégalité- (íetlm 2 Chns~opbe de Beaumonl, ed. de 1763, p. 18, cit. a Rouss~hu 
op. cit, p. 1450) ,,.. aucune mbfion moruie, ni d m i n  communs-(Diicounsuri'In@alil&. Podria 
argüir-se que Rousseau es referek a i'rxist.?ncia de ilibenat poiitica sense que hi hagi Ilibertat 
moral, pero ay<& iesultaria absrird en la siruacih primordial de L'liome a la qual es referek. 
40. El caiacter ferotge que Hobbes ja atribuevt a i'home primordial es concreta collcc- 
riv~ment dins de la teoria conwaiacrualisra en I'.éIul deguerre-. El caiacter asocill es palesa en el 
Discour~-surl'lnegulifé. quan di" que els homes sn eslar de nuluru viucn -..sans liaison elsunr 
commerce les uns ave' les a u l m  
totes les ambigüitats del ginebrí quan pretén diferenciar la seva teoria de la 
del seu predecessor angles.*' 
Un altre concepte important que esta sotmés a la mateixa mena de 
vicissituds és  el de comunitat, junrament amb el seu principi, el bé comú. 
És ben notoria la seva vinculació, dins la teoria política clissica -i dins el 
tractat d'Eixirnenis en particular-, amb la doctrina de la llibertat original 
de l'home i de la seva natural sociabilitat i civilitat: doctrina d'arrel plata- 
nico-aristotelica, i ensems cristiana, a la qual en  altre lloc ja ens hem refe- 
rit sota la denominació del zoonpolitikón. El bé comú i la comunitat en  
són les claus de volta, si és que se'ns permet de traduir el pensament cris- 
ti2 medieval amb la metifora de  considerar la cosa pública una obra 
d'arquitectura. Bé comú i comunitat són, en aital teoria, dues idees uni- 
versal~, desenvolupades mitjangant una simbologia de base crística i euca- 
rística, involucrades inextricablement en la metafísica cristiana de  la per- 
sona, que és, alhora, una metafísica de la ~ o m u n i t a t . ~ ~  Rousseau, en  canvi, 
malgrat conservar aquests dos termes emprats ací i alla manta vegada, no 
pot conservar-los amb el valor universal que tenen en principi perque els 
desvincula del context conceptual al qual pertanyen. En el punt de  vista 
racionalista, en  que se situa el seu enfocament, el concepte de comunitat 
equival al de poble o nació, conceptes que empra en sentit indistint i, lbgi- 
cament, donant-los un valor col.lectiu. El punt de partida teóric ja no és 
universal, sinó individua143 i, per tant, no hauri d'estranyar-nos que el con- 
cepte rousseaunii de voluntat general, clarament adscrit a una dimensió 
individual, ocupi de  manera efectiva el lloc que tenia el de bé comú en  el 
41. Roiisseau sembla considerai que el que el1 anomcna esfuideguerra no correspon 
al veritable esiat de natura, pero aqiiest tema tant imponant, sobre el qual han donat voltes els 
seus comentaristes, essent com és la peca clau de la seva teona. el1 el deixa sense concretar i 
rio diu mai com es passa d'rin esrst a I'alrre (CS, op. cit. nota de R. DeiwTnE, p. 1443). Hem de 
suposai, doncs, que, si el suis no accepta la teoiia clissica de la caiguda de I'horne, que és 
I'única qiie podria explicar el pas d'un estar a I'altre. amb la consegüent perdua de la llibenat 
humana original, és perque accepta la in\rersió de Hobbes segons la qual i'estat deguerra o s h -  
piement I'estar asocia1 i egoisw coincidevt amb I'estal de natura. No hi Iia altra aiternariva i, 
tenint en compte el sentir de la reoria rousseauniana, és cvident que el seu autor pren per 
fonament la dita teoria de Habbes. 
42. Cfr., P.e., el llibrc Xlld'Evtimenis; cap. 392, p. 226 op. cit., on el bé comú és iden- 
tificat amb bé deJesucW, qui á amor de la cosa pública- 
43. Recordarem que en el pensament classic, qiie és on es drfinevt la terminologia 
que aquí estein emprant i que rnoltes vegades es fa servir sense propiewt, I'individual es con- 
traposa a i'universal. L'individual conté dos ordres diferenci i excloents, que són el general i el 
particular; i el patticular es dóna en dues morlaliwts, que són el coilectiu i el singular. 
pensainent c l a ~ s i c . ~ ~  Així mateix, des d'aquesta optica, t'estat civil de 
I'home apareix coin una cosa posterior a la seva existencia ~ingular .~5 La 
unitat -aquella persona-comunitat de la qual totes les parts ja 
no és primera: la unitat del cos social esdevé posterior a les seves pans, 
talment coin el resultat d'una suma. 1, per tant, aquesta ttunitat" sempre 
s e d  relativa, incompleta, plural, valgui la contradicció en  els teriiles. La 
-comunitat. en el contractualisme és conceptualitzada sempre dividida dins 
d'ella mateixa i contra ella n~ateixa, talinent coi11 un sistema de  forces 
contraposades, que, precisament per via contractual, s'intentari de neu- 
tralitzar, fins on sigui po~sible.~ '  Pero aquesta via, tot i ésser contractual- 
ment establerta, sempre comportad I'alienació de cadascú i, certament, 
hem de pensar que no hi ha alienació que no  comporti una minva de  
llibertat.48 
Panint d'aitals diferencies, es fa ben clara la gran distancia que separa 
el pactisme medieval del contractualisme modei-n. El primer només esta fet 
per a restaurar la unitat natural perduda o oblidada, i té com a base un 
rnodel espiritual i metafísic, descrit i representat sin~bolicament en una tra- 
dició cristiana que recull les anteriors; esti al servei de la llibertat humana, 
i hi esti subjecte. El segon imposa artificialment49 un símil d'unitat: I'Estat, el 
nou Leuiathan, al qual els homes -esclaus i,ferotge.s. sacrifiquen llur lliber/aQO 
44. En La teoria de Rousseau la voluntar geneiíil és sobirana. En ia d'E~uimenis el bé 
coniú, Vlentficat nietefisicainent ami, el .Ved> Divi. n'és el sohirctc. nilk qrie el¡ %oVema el món 
. . . 
perla seuaparaula.. 
45. O indiodualrrroda, la1 com dinem conenunen1 fnit servir una rnminologia imprópia. 
46. Sobre el concepte cljssic de panicipació poiitica cf? ei meu citat anicle (1994). 
47. Poble i nació son definits pel ginebií con, sistemes deforces. Aió  confirma el seu 
alineameni teoric amb la inversió de Hobbes, quan pos;, com a principi de i'ainbir soci;ii 
I'zispecte forca. davant de I'aspecte coneixen~ent, que és el ptincipi de la civilitar en la teoiiv 
comunitaria classica. La sumi de foices contraposades, Rousscau l'anoinena -valgrii la inco- 
herencia- ./ow comuna-. IJartinr d'aquest pianiej~rncnt, I'objectiu del pacte és "Imuver une 
/ ? m e  d'as.~ocialion yui dqende spmt¿ge de roure laforce cofnmune lapersonne et le5 bicns de 
chaque associd- (CS,I,VI, p.360). Veiem, doncs, con, aquesra foría comuna coirespon exacta- 
mental concepte de Hobbes de I.eviathan, é sa  dir, a I'Estal modera. 
48. On es fa méc palesa is inversió, modo hobksiano, que introdueix la teoria ious- 
seauniana davanr ia teoria ~oiitica cl&ssica. és en la identificació del concepte modern &Estal 
anib el de Ciutat, que en el pensamenr classic serveix per a desenvolupai la doctrina de Izt oni- 
tal essencial entre comunitat i uersonv (OLIW~S 1994). 
49. Ro~isseau diii que la so?ulÍlulion de i'homme es1 l'oeuvre de la nuribre, celie de Petut 
est Ióuuru~e de I'an (CS,III,XI), &iqui i'ahiificialisme, inherenr al conttactrialiaiie. 
- 
50. liem di1 ahans qrie el cont~icrualisine de Roiisseau no aporta una rearia complela de 
b llibenat. Es liniita a distingir entre I'unoinenada llibemr natural, que seria iin suposar dret o 
per a fer possible la convivencia. En aquest enfocament, que en gran pan 
adoptaran les ideologies liberals i després socialistes, la cosa pública ten- 
deix a ésser vista com una amenap contra la llibenat, i I'Estat, on aquesta es 
fa concreta, com un mal necessari o com una cosa a extingir. Per a Eixime- 
nis i el pensament polític classic, la cosa pública, pel fet cl'estar conceptuül- 
ment inclosa dins d'una hermeneutica espiritual, és el principal objecte 
d'amor de  tots els ciutadans, i no hi ha contradicció entre la realització 
comunitaria i la realització de I'home, puix que la llibertat depen de poder 
reconeixer i interpretar la identitat natural d'ambdós termes. Des d'aquest 
punt de vista, I'anificialitat no rau en la sociabilitat, sinó en el fet de voler 
contraposar home i societat i violentar I'ordre natural de les coses. Queda 
amb aix6 confirmat que, de les dues significacions conceptuals que com- 
ponen el pacte medieval i el contracte modern, respectivaiiient, es deriven 
formes netament distintes d'entendre la cosa pública" i la política. 
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